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جميع الحقوق محطرفثة للهيئة السرية العامة للكتاب. 
ولاپجوزنشر ای جزه من ذا الکتاب او اخترال مادته بطریقة الاسترجاع او نقله على ای نحو وبابة ملريقة. 
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اة المۇلف 
الفلسفة محر لا يعرف له قرار . تتا فى معرقتها إلى العلم ما قاله القدماء ٤‏ 
وما ذ کره امحدثون ۽ وهو شى ء لا تحيط به إلا امتون والمطولات . 
لیس الإحاطة الشاملة بكل ما يقال ى الفلسغة قدعاً وحديثاً , 
وإنما رأيت أن أضين إلى الموجود فى اللسان العربی فصولا لم يلتفت إلما غوئ 
من المولفين ٠‏ فتلى الضوء على بعض الوانب المهالة » أوتوبد الناس ما يا . 
لذلك کان هذا الكناب جولة فى عالم الفلسغة 
العام الفسيح . أوهو زهرات من بستان الفلسفة أقدمها للفراء باقة يشمون مها 


عبر الفكر . 

وبعض هذه النصول بعر عن رأیی الحاص » وهی رة تفكیر متصل 
طویل . 2 

وقد تختلف معی فى بعض الآراء الى انيت إلها » وعلى اللحصوص 
ماکان ما مبتکراً . 

ولکنی لا أرب الحلاف فى وجهة النظر » لن استةلالك بالرأى هو 
الدليل على عمق النظر . 


ومن العسبر الاتفاق فى الفلسفة على رآى واحد » وهذا تا ها يفصح 
عن تباین شدید قد یذهب. إلى حد التاقض . رالللاف بین أفلاطرن وسلو 
شر من أن بذکر » حى لد احتاج الفارای إل تاليف کناب فی الحیع بن 
ری الحکیمین والنوفیق پینہما . 

والغرض الذى أرى إليه » إلى جانب العلم موضوعات م سبق معرقما » 
أن اثر اهام القارئ حول هذه الموضرعات ء فيسعى إلى التوسع فما . 

وما يشجعى على ذلك إقبال الحمهور على قراءة كتب الفاسفة » بعد أن 
أحسن استقبال كتانى السابق « معائى الفلسفة ٠‏ . 

وهذا دليل عل اليفظة الفكرية » ولتزعة إل اتقدم وال 

وفر ۱44۸ امہ فوار اروقر ای 


www.alkottob.com 


ف ل 


الفلسفة اليونا 


www.alkottob.com 


أورفيوس والنحلة الأورفة 


الغالب أن أورفيوس نام0 عاش لى تراقيا » قبسل العصمر 
اهومیری . 

ویعتقد أرسطو أن أورفیوس م یکن له وجود . 

غر أن سائر الموأرخين كانوا يعتقدون أنه شخصية حقيقية » إلا أنه كان 
يعيش ى أزمسة بعيدة . 

وأغلہم بعتقد أنه کان يعيش قبل هوميروس بعدة قرون . خصصما 
بعضيم بأنها أحد عشر جيلا قبل حرب طروادة . وقال البعض الآحر إن 
أورفيوس نفسه عاش من اتشعة أجيال إلى أحد عشر. 

وبقول هبرودوت إن آورفیوس جاء بعد هومیروس › وبعد هزیود . 
ومصدر هذا الرأى نى الغالب الاعنقاد بأن الأشعار الأورفية متأخرة عن إلباذة 
هور وس . وهو عند هیر ودوت خلف ومروس ۰با 


والرآی السائد فى العصر الحدیث هو أن أورفيوس أسبق من هومبروس . 
أ٠ا‏ الشعر الأورنى فلاحق مومبروس رعزيود + وأنه برجع إلى الفرن السادس 
قبل اليلاد . 

وأول إشارة إلى أور بوس ى الأدب القدم هى مقطوعة بعنوان « أور فيوس 
الشهر ٠‏ للشاعر إبيقوس وره ره] نى القرن السادس» وقذ نجد فى مقطوعة بقيت 
لألكابوس منوا نى القرن الماع إشارة إلى أورفيوس » غير أن هذه 
المقطوعة لا فيد ما بى مہا ى إثباا 
ویقال إن أورقبوس ولد 
اخحبطة جيل أو نمبو 


صمم الإغريتق + وذا السبب م يعدوا أورفيوس إغريقياً » ويقال إنه هاجر إلى 
تراقيا إما من الشمال : وإما من 
أورفپوسل ۰ وال وصفها بوزانیاس  )( Pusan‏ وقپا جد ملاس 
أورفيوين إغريقية لا تراقية . ونجد كذاك فى التقوش الوجودة على الل ر 
الى علرعلها الور خون أن هيثة أور فيوس إغريقية والمستمعين له منأهل ترتيا. 


ونسبه إلى : فأمه إهة الشعر كاليو + وهى المربعة على عرش الشعر 


وب . وما ثيد هذا الرأى النقوش الى نمثل 


ومجعلون أباه ثارة أبولون . وتارة أحرى وهو الأغلب أو جرس معدم 
وهو إله فى تراقيا الخمر د + جرج من صلب الإله أطلس ؛ وهو الذى تروى 
الأساطر أنه ہا لل العام على کتفیه . 


ویقال إن أورفوس كان (اثلميذا اللينوس هما » وهو الذى أسف 
الناس لوفاته » فكانوا بذكرون اسمه ى أغاى الحصاد . 

ولسنا نعرف عن حيانه إلا ما تل ره الأساطر. 
پزون ن أنه رحل إلى مصر بطب الم . بقال نه رکب البحر ع 
السفينة أرجو ٥ع‏ حسب طلم + وکانت وجهتیم جت ا 
الذهبية + فاشتغل فما رباناً » وساحراً موسبقياً »وواعظاً دينباً . و ف 
هذه القصة نى أشعار بندار هلما . وصوره ورییدس نی روابته هیبسیبیل 
Hypsipyle‏ ال تاور حول قصة رحلة عارة أرجو . ويقوم أورفبوس فى هذه 
الروابة بدور الربان : ثم يتخذه هيبسيبيل ودب لأبناء جاسون فى تراقيا . 


وبصوره أبولونیومر س روديوس ( ۲٠١‏ قبل المبلاد ) فى قضيدتة الغنائية 
با دينباً القرن الرابع بعد اليلاد مغنباً نى قصيدة الشاعر هول > 
أورفية أخرى . 


ر ان التائی ہمد الیلاد ی حکم الامپراطور ما رکوس اورا ليور ا 
«وصف الأغريق» ذكر في هكي من الأخبار الفدعة والأساطير البونانية. 
ربخ البونانی . 


ویعد کتاه مصدراً من مصادر ۱ا 


۸ 


ونجد أورفيوس كذاك مصوراً نى نقوش قدعة تمثله فى السفينة أرجو » 
وقد وجدت هذه النقوش فى دلنى » ويقال إنها ترجع إلى القرن المادس . 
وتروى لنا أسطورة أخرى قصة نزوله إلى الأرض أوالعام السفلى » وأقدم إشارة 
إلى ذلك ما دہ ی نقوش بولیجنوتس وںامعراهط ( القرن الحامس 
قبل المیلاد ) وای وصفها بوزانیاس . 

ولا نجد نى هذه القصة أى ذکر لایریدس Eure‏ زوجتە . ویشر 
أوربیدس رأفلاطون إلى قصة نزوله لاسر جاع زوجته » ولكنہما لا یذکران 
اسنها . 

ونری ئی أحد النقوش ( ۰ ق. م ) أورفیوس وزوجته مع هرمس . 
ویسمہا الشاعر الإلیجیا کی هرمز بانا کس اجر بوب opeایع‏ ۸ . 

وصاغ الرومان هذه القصة على نسق ما وجدوه فى الإسكندرية . وفحوى 
القصة نزول أورفيوس » حيث بشجى الآلمة نى العام السفلى عوسي ثم إطلاق 
سراح زوجته » وعدم الوفاء بالعهد الذى قطعه على نفسه ألا ینظر إلا حى 
بصعدا إلى السياء . وأكر الظن أن هذه اللحرافة الى تحدثنا عن النظر إلى الحلفى 
خرافة قديعة » ما يدل على قدم القصة تفسما . 

وبمذه الطريقة تيسر لأورفيوس أن بطلع اطلاعاً مباشراً على ما بجی 
فى العام السفلى وأن يقل هذه المعرفة إلى أتباعه . 

وبعد أن فقد زوجته أوريديس عاش أعزب. وتروى الأقاصبص المأخرة 
أنه أصبح يفضل بعد ذلك صحبة الرجال . 

وخختلفون فى قصة وفاته . 

بقول بعضم إنه انتحر » كا يذكر بوزانباس ولو أنه لاإيصدق الرواية . 

ويقول البعض الآخرإنه مات ضحية الرعد . 

والشائع أن اليناديات ولهمءة۸6 مزقنه إربً إرباً > وهن أتباع وعباد 
ديوئيسوس ؛ إما لأن أورفيوس عبد أبولون » وإما لأنه احتقرهن بشكل 
من الأشكال . 


ويذهب البعض إلى أن انتشار حلة الفلاسفة على المشبة كان سيا فى 
بن 


. ورآی بوزانیاس ق 


اغقاب أورفيوس » إذ تناول الآ 
ودفن نی دیون من عمال مقد 


ره ازرم . 
ويذهب التأخرون من الموأرخين إلى أن رأسه انتقل ی نہر ایروس 
إلى ليسبوس + حيث دفن هناك . 
ينب أورفبوس إلى آلة الشعر » فأمه كاليوب إفة الشعر الغناى وأبوي 
أبولون . وکان مبشراً بدین دیونیسوس . 
وکانوا بعدونه فی الزمن القدم مغن صاحب صوت حل » تنقاد إلى أنغامه 
ومرسبقاه حیع الكائنات » كأنما واقعة تحت تأثر السحر ؛ » ويستطيم أن پستأنس 
الوحوش الضاربة ى هذا العالم » وإلقوى الخيغة فى العام الآحر. وهو كذلك امعم 
وانى الذى يكشف الأمرار ويفسرها : مثل أصل الآلمة وطبيعتها + والطريق 
الصحيح الموصل إلا » والسلوك الذئ تخب على الناس اتباعه ى الدنيا والآخرة » 


والقواعد الى تجرى علبها نفس لتبلغ مقرها الصحيح 

کانت تعالمه مزجا من النعالم الأسيوية والإ 5 

موسيقاه حرية نى تأثرها »ركان كغبرة من سحرة الشرق يعلتلاميدە تعاویذ 
ور قم الشر والسوه . 


وإذا کان قد اعتتق دین دیوئیسوس » وهو دین جاء إلى تراقبا من آسیا 
عن طریتق فرجيا ماعط + فقد بدله يلام الروح الإغربى ؛ فهذب مبادئه 
الشديدة » وجعل منه أداة لتأديب النفس وهداينما . 

ويظن بعض الموارخر أن قصة مقتله على أيدى الميناديات تين مقدار 
ماكان يقاسيه من معارضة المظاهر المخطرفة أى ديانة اللحمر. 

وقبل الإغريتق التأليف الذى أحدثه » فوفق بين أبولون وديونيسوس + بين 
الشعر والحمر ٤‏ کا جد فى دلنى . 

غير أن تعالمه المعقدة من الوجهة ظربة » الى كانت تحتاج إلى هود 
عظم نی تادینہا من الوجهة العملية EE‏ > سموا 


N. 


أنفسمم الأورفين ء وهم شيعة انخذوا ديونيسوس إلا عبدوه على طر بقنهم الاصة 
يقومون برسوم الطهارة لمن بريد ذلك . 


مدرسة المشائين بعد أرسطو » برسل اليم « الرجل التطر » 
بناءه مرة کل شر . 

ركان اعا هوالاء النآباء على كتب متمدسة تعد إنجيل النحلة الأورفية . 

رتلف الأساطر الدينية والأغانى الشعبية فى تصوير هذا المأهب » 
ولا معب أن تقض عند كل أسطورة؛ وما نستخلص من هذه الروايات ٠ا‏ ذ كر 
هذه النحلة حاص بأصل العام » وخلق الكون » وحقبقة الإنسان . 

ئى المبدأ كان الرمان » وهو المبدأ الأول . 

ویروی إیدعوس ٠‏ ده عهياع أن الليل هو البدأ الأرل . 

ویذهب هیرونیموس(؟٣وهيلانیكوس(۴‏ إلى أن المبدأ الأول هو الماء » 
نکون منه الراب أوالطن + وهو الذى تجماد فیا بعد فأصبح الأرض . ومن الطن 
خرج الزمان . 1 

وکان الزمان وحشاً عخیفاً ی صورة ثەبان له روس ثلائة : _ 

رأس ٹور» ورس أسد » ووجه إله پیہما. 


کان بسمی أیضاً هرقل . 
ونشأت مع الزمان الضرورة ملع۸ ٠‏ وهى قانون القضاء والقدر 
بسبطر على الکون بأسره وبضم أطرافه . 


ارسطلو » عاش ف‌القرن الرابع قبل البلاد وندر کئیا م نکتب زسطلو» وکب 
عة وما بعد اللبيعة وغبر ذلك من الموضوعات منأثراً خملى أرسطو . 

»( هیرونیموس نو٥۴1‏ من رودس عاش فی الفرن الرابع والتاك قبل الیلاد وهو 
تمي أرسطلو » كتب مض الآ لبف الفلسفية والتاريبة . 

(۴) يلاکوس «دتلععلاء#1 من مدينة ميتلين من أمال ليوس عاش فى الفرن الحا" 
ق البلاد وو مؤرخ ونای . 


1 


ثم أنجب الزمان : الأثبر ( اواء ) » ولماء ووا ۽ والظلام Ee‏ 
أوكا تحدثنا الأسطورة : الأثر : ثم حليج هائل من الماء حيط مما الظلام . 

ثم بشكل الزمان ببضة نى الأثر » وتنفتح البيضة فيخرج مها فانس 
أوالنورءثھھط . 

وئى رواية أخرى أن البيضة انفلقت نصفين فصار أحدهما الساء > 
والآخرالأرض . 

وئ رواية ثاللة أن القشرة ذهبت فاصبحت قبة السهاء » واتخذ الأثر 
مكان الغرنىء . أما ا مح الذى مثل اللحصب فهو المحاب . 

وحن جد بین هذه الأسطورة النى تصور بدء الحلق » وأساطبر قدماء 
ارين ا عتا( 

فقد فكر المصربون فى خلق الكون وأسراره » فقدروا أن تكون الحياة 
قد قامت من عناصر أربعة . أوفا ه نون » الماء الأزى الذى ينطوى على حياة 
ولکنہا لا تستطیع . وثانا هكاك ؛ الظلام امبر وا8 
مة أن تتلمس فيه سبيل الهوض فلا تستطيع . وثالما « رحح ٠‏ 
الفضاء اللانہائى الذى مره الظلام وغشاه فا تكاد عبن | أن تتفتح فيه على 
شىء » فإذا الله برسل فوق هذا كله روحه مرفرفة تمثلة فى « آمون » المواء » 
فلا تكاد تلمس ما ذكرنا من عناصرء حى تأخحذ المحياة تنشاءب لتستيقظ » 
م تفیق . 

وتطفو جزيرة على وجه الماء وعلى قمتها بيضة . 

وإذا بيضة الكون تنفتح » وبانفتاحها يشرق النور »> ثم مخرج مها صوت 
الحياة الأول مدوياً فى هذا الفضاء العريض الذى ملا الدنيا ماين السماء والأرض(٩‏ . 

ونرجع إلى أسطورة النحلة الأورفبة . 

فاس أو الور هو أول ما أنجبت الآفة . والنور هو خالق هذا الكون 
وحيع ما حوبه . وهو حمل أجنحة ذهبية فرق كتفيه» وهو كان يركب من 

سن » وله جسهان . 


. عن الدكتور أحد بدوى أستاذ الآثار الصربة القديمة . وعذه الففرة من كلامه‎ )١( 


1۲ 


أما رواية هبرونیموس وهلانیکوس فتجعل له رووس ثور فی جنییه » 
وفوق رأسه عبان يتصور ويتحول إلى يع أنواع الحبوان »> ومن هنا كانت له 
القدرة على خلتق يع الحیوانات ذکوراً وإناثاً . ومن أسمائه أو صفاته زيوس » 
وديونيسوس ( الحمر) وايروس ( الحب ) وبان ( التناسل ) » وميتيس ( العقل )» 
وإيريكيبايوس . والأسماء اللحمسة الأول كانت من صفاته باعتبار أنه خلقها 
كنا خلتى الآلمة » فجميع الأساطر تحدنا ألما احدرت منه » وخرجت من صلبه. 

أما الصفة الأحبرة « إيريكبايوس ٠‏ فلبست إغريقية » والأغلب ألا ا 
شر » ومدلوله غبر معروف تماما . وپولونه بأنه القوة » ويذهب بعضيم إلى 
آنه « واهب الجياة» . 


اھ ج » نقیضه وشریکه . ثم اتحد هذان 
نية فكونا جايا وأورانوس : الأرض » ولساء . واتحدت الأرض 
والسماء فأنجبا ثلاث بنات وستة بنان منما الرعد والرق . 
بنہا سوف یقضون علہا' » فألقت ہم فی نهر تارتاروس 
نع" . وغضبت الأرض فأنجبت التیتان وکر ونوس ەد وریا طم 
وأوسیانوس ھ٥0‏ وتیٹ طاو 

وتغلب کرونوس فصرع أورانوس أباه . وتزوج أخته ربا » فلما أنجبا 
ابتلع آہناء ما حى لا مخلفاه فى القوة . 

غر أن زيوس نجا بغضسل مساعدة ريا »اوأرسلته إلى كريت » وألقمت 
آورانوس حجراً بدل الطفل الولود . وکفل زیوس ( ھل کریت ) :× 
حى إذا بلغ أشده ابتلع فانس ( النور) فأحذ عنه القوة « وأصبح البدء والوسط 
والماية ١‏ لکل شىء . 

مش زبوس يرتب أمور العام أوالكون » ولم يكن ذلك بغبر معارضة . 

تزوج ألا ريا الى أصبحت دعنر »سيط فأنجبت ابنة هى 
برسبفونی ۵هدام6هعمP‏ » واغتصب زیوس ابنته فحملت منه دیونیسوس . 

واستطاع التيتان ( مردة وشياطن ) أن ينزعوا الطفل من حراسة الكور يتن » 
بأن اجتذبوا أبصاره باللب ثم مزقوه إرباً إرباًء وأكلوا مه . ولا علم زوس 


المبدآن 
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به افر عة » آنل عقابه على التیتان فأبادم » إذ سلط عابهم الرعد والبرق . 
م أعاد ديوتيسوس اللفل إلى الحياة وأصبح ديونيسوس الحديد إله الأورفية. 
ولد ثلاث مرات : فتد کان موجوداً ق‌شخص فانس» ثم ابن برسیفوی » نم الإله 
الذى عاد إلى الحياة . 


ومع زیوس رماد النينان » وخلق منه الإنسان فكان بذاك صاحب 
طببعتن : طبيعة الإم ورا عن التيتان »> وطبيعة إمية أخذها عن ديونيسوس 
الذى أكل التيتان لحمه . 


وھکذا تم الأجيال الستة ل5 هة : الزمان والأثبر والماء . ثم الثور ومعه 
فقاضه انیل ر, م السماء والأرض . ثم کرونوس وریا . ثم زیوس وبرسیفو . 
ثم دیونیسوس . 


ن هده الأسطورة الأورفية › وأساطبر 


فزذا وازن اليونان الأخرى » 
وجدنا أن االأوزافية دلت ى الأساطير الشائعة » أوأخذت ما ما يلام 
لك . وحن لا جد فى أسطورة 
هز یود الزمان › > أو دیونیسوس » أو التیتان » ولكنہا 
ضرورة فى مذهب أورفيوس لبيان أصل الأشياء » وطبيعة الآلمة والإنسان » 
وطبيعة الحياة الأورفية . 


ية إلى أساطر هز بود 


مذهما . و 


وترنب الأورفية على هذا التضون الإفى والكونى نظرية تحص طبيعة 
الإنسان ومصبره . فالنفس ى المذهب الأور تماما عن المحسد . فالبدن» 


وهو العنصر التبتانى » سحن أو قر للنفين الاستعارات الأخحرى 
إلى أنه جاباب » أوشبكة » أو حصن . وتداحل أواتنفذ النفس ؛ وهى العبصر 


ل 


ونیسى ؛ إلى البدن با اى ١‏ الكل » الدى نله الرباح . وغاية الحياة 
ئى النحلة الأورفبة أن نجنح نحو العنصر الإهى ٠‏ وأن حفط البدن فى حالة من 
الطهارة ما أمكن إلى ذاك سبيلا حنى مين الوقت الذى تنطلق فيه تماما من عقا 
وتکتب حرینها . 
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فالشحلة الأورفبة تع أتباعها الطبيعة القيقية للأشياء » ويدخل فى ذلك 
مصير التفس ؛ ومن جهة أخرى القواعد الى قسبر علا التفس لتبلغ مستقرها 
الصحبح . 
وكانوا يعتقدون أن اتصال النفس بالبدن هو عقاب إثم قدم فى حياة 
أخرى » أو عقوبة للخطبئة الأول الى ارتكما الحنس البشرى » ونعى ا : 
توق اليتان لم ديويسوس » ومن اتان نها الإتسان . 

ولا کان البدن عافبه من شہوات هو منبع الشر » فینبغی للأور ن یکون 
زاهداً ,لا ب عليه أن بأکل لم ال حبوان » أويشارك فى الذبح » وإرافة الدماءء 
ولکن له أن پضحی . 

وهناك بعض الحرمات عند النحلة الأورفية مجهل مصدرها . مثال ذلك 
الى عن اليس الصوف فى المعابد أو المباكل » وكذلك اتخاذ الأكفان من 
الصو ؛ وهى عادات موجودة عند قدماء المصريين . 

ص أن ادن شر » فم جر الأورفية الانتحار » إذ فى ذلك هروب 
من الواجب . وهذا شپیه ما محدٹنا عله سقراط ى محاورة فیدون » إذ م مجر 


الانتحار . 

جب على النفس أن تبى مع البدن حنى تستكلمدة العقوبة المفروضة 
علا من الذنب الأول . 

وأكر الظن أن الأورق لفيثاغورية » كانت تذهب إلى ا 


ذلك أن تناسخ الأرواح » وائتقاهما من بدن إلى خر مطلوب للطهارة . وحن 
لانجد نصا صرعا لأورفيوس ى هذا الى ٠‏ إلا أن اللغة الى يستعملها أفلاطون 
فی فیدر وفیدون وجورجياس وميئون والحمهورية توحى إلبنا ألا لغة أورفيوس 
وأسلوبه وتعیرانه . 

وی أثناء حياة التفس داخل البدن على وجه الأرض » جب علا أن تتع 
قواعا الطعام والراحة » وأن تخضع لعبادات منظمة تجرى على يد الكاهن . 
آما هذه العبادات أوالرسوم ما هى فنحن نجهلها . قيل نى بعض الأحيان انما 
شكلىة محتة » وأنه من الممكن شراء « كتب النجاة» . 


وأكبر الظن » أن الأورفية » كغبرها من الديانات الغامضة السرية » كانت 
قم مق العبادة الحمعية » تجری فا الأدعية ولترتيل والأغانى والنضحية 
بغر الحيوان» ثم ذكر الأسطورة الأورفية » وما جرى لديونيسوس» وغبر ذلك . 
فاذا اتبع امريد هسذہ العبادات کا ينبغى » وآمن بها » فقد بصل إلى 
السعادة الدانمة الأبدية نى العام الآخر » وذاك عندما يتخلص من البدن ويلحق 
بالصالین » أما أولئك الذين يعيشون حياة الفستق والفجور » فإن عقاهم لشديد 
أبدى . إذ يلقون نى الوحل والطين » أو يكلفون أعالا لا نماية ما » كأن ملأو 
الفرابيل . ٤‏ 
وببدو أن صورة هذه الحياة السعيدة تتخذ نى بعض الأحيان صبغة 
مادية » على العكس من حياة الزهد المطلوبة فى هذه الحياة الدنيا . فنحن نجد 
أودمونئس أى الحمهورية يهم موزايوس وأورفيوس بأنهما مجعلان الحياة الطيبة 
ليست شيا آخر إلا الطعام والشراب اللحالدين . أما مقر الروح الأخر فالأغلب 
أنه وصف بأنه بجر ز السادة حيث يعيش القديسون فى نعم مقع كالآة . وهو 
وصف بفسح الحال إلى المادية » كنا بفسح الحال للتأويل الشعرى . 

وعندما تفارق الروح البدن عند الموت » فإنما لا تبلغ مقرها فى الخال : 
إنما تسيح نى العام السفلى » وتصف الأورفية عبادات خاصة بقوم مما المر يدون . 
وحن نعم عن هذه العبادات ما وصلنا امنقوشا على الألواح الذهبية الى كشف 
عنما فى مقابر إيطاليا وكريت . وآئية إبطاليا أقدم فى التاريخ » وترجع إلى القرن 
الرابع قبل الميلاد . أما آثار كريث فإنها ترجع إلى القرن الثانى قبسل الميلاد . 
هذه الألواح كان الغرض مها أن محملها اميت » وفما أبيات من الشعر تبن 
الطربتق الصحيح لمن يريد الوصول . 

ر پروی أن النفس سوف تذهب إلى بنبوعین مجان أ 
إلى اليسار » وهذا الينبوع جب تجنبه » لأنه ماء النسيان ١‏ تشر به الأنفس الى 
سوف تعرد إلى هذه الدنيا . 

ما الينبوع الذى إلى المين فهو الذى تشرب منه الثفس » هو الذاكرة » 
وإلی جانبه حراس تتوجه إلہم النفوس لنصل بيها وبين الآلة » قائلة : إن 
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ابئة الأرض والسماء » وأمت إلى الحنس المماوى » إنى أموت عطشا . هبنى 
ماءاً زلالا من رة الذاكرة . و مهب المراس النفس ماء الينبوع الإفى »> 
فترتق إلى مرتبة الأبطال . 

وقبل باوخ التفس مقرها الأخر تقف بین بدی برسیفونی ملكة العام 
السفلى + وبين يدى آلهة أخرى فہم حادس م114 وزیوس ودیونیسوس . 
ثم تطلب النفس وتلتمس العودة إلى جنسما السعيد » الذى كانت تنتسب إليه »> 
والذى طردت منه « بالقضاء » عندما صعقهم ( أى اليشر) الرعد والبرق بعد أن 
ارتگبت التیتان الحطيئة ٠‏ وعاقبهم زيوس . 

فالنفس تميس الآن وقد حضرت طاهرة » من برسيفو: 
وترسلها إلى مقر الأبرار الأطهار : لقد حرجت النفس من الدائرة» أ 
من دار ادي a, ٤‏ » والصاج رمز النصر > 
وفرت من أحضان خادس ئ ۱ 

والحواب إذا کان die‏ ترفع التفس النفس إلى درجة الآلمة القن 


وکانت تعالم الأورفية الباطنة 2 إلا عن المريدين » كسائر 

السرية . وكان أصحابج الأوارفية إيعملون على حفظ رارم » باستمال 

من الاستعارات ٠‏ لغة رمزية الا بفهمها لىق ٤‏ وحتاج إلى تفسير. 

م E‏ فی عصور متأخرة تفس وتکشف أسرارھم ٭ کا نجدعند کلهان 
الإسكندرى وهو يفسر قصيدة أورفية . 

ولا نستطيع أن نبين أثر الأورفية فى الفلسفة البوئائية على وجه التحقيق » 

إلى تموض تاربخ الكتابات الأورفية . ومع ذلك فلاشك ف وجود تفاعل 

ہر پیہما . فطاليس برجع كل شىء إلى الماء» والأساطبر السابقة تجعل أصل 

الأشياء الحيط . وأنكسماندر یرجع کل شی ء إل الطن ,روکان أنکسماس يعتقد 

ئی أن افواء هو الروح أى روح الحياة 

أمافيثاغور س وأنبادوقليس فكانا بومنان بالتناسخ » وبنصحان بالابتعاد 

عن اكل اللحم وإراقة الدماء . وأغلب الفلاسفة على أن أصل Chaos «ll (hlnl‏ 


فی عالم الفلسقة . ۱۷ 


اختلطت فيه حيع الأشياء . وجعل أنبادوقليس الحجبة والكراهية القوتين 
نی الوجود . وهاجم ز ينوفان وهرقليطس حميع الديان ما فما الأورفية » 
قزینوفان ينقد مذاهما نى الآة » وهرفلبطس فی رأما فى الام الآحر . واستفاد 
اللنقسطائيون من أقاويل الأورفية » ووفقوا بينها وبين غرها . 

ول یکن أفلاطون غریاً عن آرم د وكذاك أرسطو . أما أفلاطون فكان 
نميل إلى مذهمهم أكثر من أرسطو » ركثراً ما يتنبس الأببات من قصائدهم ؛ 
ولو آنه لا یذکرم صراحة فيقول عنهم : المؤلمة الأقدمين . ذلك أن مذهب 
التناسخ کان یلام مذهبه ى النذكر واننسیان › ویقال إن احتقاره البدن » ولعالم 
الحواس » لا بخلو من التأثر بالنظرة الأورفية للحياة ومن 
ومن أن البدن مصدر الشر وعدم الطهر . أما أرسطو فکان يعن ب 
ويوازن بيهم وبين الفلاسفة الطبيعين . ومن المورخين الحدثين 
من بذهب إلى أن فلسفة أقلاطون تلبس أثواب الأورفبة . 


وقد تسربت النحلة الأورفبة كذلك إلى الفلسفة الإسلامية عن طربق 
الفلسفة البونائية . 


ويذهب أحد الكناب امحدثمن إلى أن آزاء الأورفبة الأساسية ورسومها » 
لاترال حبة زاهرة بيذنا حى اليوم (1). 


Will Durant : The Life of Greece N.y. 1939, p. 192. (» 


ا ستوفان 
شاع اللهاة 


اعلمان یذکران ذا ذکر أدب الیونان التثیلى : سوفوکليس وأرستوفان » 
الأول زعم المأساة ء والثانى زعم الملهاة ,. 

ولم یکن الأدب اليونانى يعرف نى نشأته الماهاة أو الكوميديا » بل كان 
يور المأساة أو النراجيديا وعنفظ ها بالكانة الرفيعة + ثم ظهرت بیز حن وآخر 
بعض تمثيليات كوميادية لا حتل من الأدب منزلة ها قيمها بل کان الغرض منہا 
تسلية الحمهور » وإشاعة روج اللهر ولمرح والفكاهة . م اسنقلت الملهاة عن 
المأساة » واختصت ببوم معن 'ٹیلھسا فی أثناء الاحتفال بأعياد دیونیر ي 
إله اللحمر ؛ وهناك پتباری الموالفون نمثل رایام واحدة بعد خرو ئى الملعب 
الكبر أوالمرح الحاص بالإله دیونیسوس ی سفح الأ لبس » حیٹ 

لا تزال آثاره باقیة حى الوم . وماج صاحب أفضل ملها جائزة نتطلع إلا 

الأنظار» وتدور علببا الأطاع . 

وليست الملهاة بضاعة أثينية » وإنما وفدت إلى مدينة أثينا من صقلية > 
الى عرفوا عنما كذاك فن اللحطابة . وف أوائل القرن الحامس قبل الميلاد ساعدت 
الدعقراطية والحرية على ازدهار اللهاة حى أصبحت فى أثينا الطريقة الألوفة 
۶ اک من الأخلاق والسياسة . وكانت تقاليد الاحتفال فى عيد دووس 
تسمح محرية لا حد ها فى القول » فلما أسى ء استتمال هذا احق صدر فى 
عام ٠٠١‏ ق . م قانون يقضى بعقاب القذف الشخصى فى اللهاة ‏ ثم ألفى 
هذا الفانون بعد ثلاث سنوات » واستمادت المنهاة حرينما الواسعة فى النقد > 
فکانت للأ به شى ء بالصحافة الحرة فى العصر الحديث . 

ولسنا نعرت إلا الشىء الفليل عن حياة أرستوفان » فقد ولد عام ٤٠١‏ 
و٤٤4‏ ق . م . قیل فی آثینا وقیل إنه جن عنها . ولقد سعی کلیون کان 
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لیثبت آنه أجنى عنما فيخلع عنه 


خلف برکلیس نی أٹینا » إلى عا ككة أرستوفان 
ای و خفق فى ذلك » ما يدل على عة 
انتلمابه إلى المدينة ET‏ ن إلى أن غزو الإاسره لاتیکا 
موطنه والاستقرار فى أثينا » ولم يكن يوار معيشة ألمدن» فسخط 
على الحياة فما كما خط على الحروب الى أكرهته على هجرة الريف إلى المدينة . 
وها فبا قال هو السر فی ابتار السام على الحرب فی 7 

وتو عام ۳۸۰ ق . م > وقد حل ثلاثة أبناء لا عدثنا التاريخ علبم 
شبئاً . وهو معاصر للحروب البلوبونية الى وقعت بین عام 4۳١‏ وعام ٠٠٤‏ » 
وأثرت أبلغ الأثر نى حياة الإغريق . وظل بوألف للمسرح فأنتج نحو من أربعين 
تمثيلية » عدها بعض الموثر حين اثنين وأربعين ٠‏ لم يبق مها إلا إحدى عشرة 

ومتاز هذه الملبلبات بالتحرر من القيود الأدبية الى كانت مفروضة 
على المأساة بوجه حاص ء اغا ریق رواسعة فی اخیار الموضوع والأسلوب 
ولج ما يقارب بينها وبين الآثار الأدبية الحديثة » سواء أكائت خاصة بالمسرح 
أم بغر المسرح . والناظر فى هذه المسرحيات برى أن حمهورها لابد قد بلغ 
منزلة راقية من الحياة العقلية » كما برى أن حياة المدينة كانت على شىء عظم 
من الحضارة ييسر لأهلها تذوق ذلك الفن الرفيع . 

ولعللك تومت أن كوميديا أرستوفان تشبه نمام الشبه كوميديا الحدثين الى 
تتوجه إلى نميل الأحداث الشخصية وأدب السلوك على وجه العموم ؛ويتألف 
نسيجها من الموامرات والدسائس المتعلقة بالحياة الاجتاعية والمزلية . ولقد عرف 
الیوانیون م هذا ا من الکومیدیا ولکن فى زمن متأخر عن عصر أرستوفان » 
ومیزوا بین النوعین : فالنوع القدم کان بمثله کراتبنوس الى عاصر بركليس 
ر تمشیلیاته » م نسج على منواله فما بعد إبدوليس وأرستوفان » 
وقد تعاونا على التأليف معا أول الأمر > ثم اختلفا فافترقا وہک کل مما على 
صاحبه ہکا لاذعاً غير ألما اتفقا فى المشرب وهو مهاحة الد عقراطية. ولثوع 
الحديد من الكومياديا هو المعروف باسم ١‏ كوميديا العادات » ولم تولف هذه 
المسرحيات إلا بعد وقوع أثينا ت مقدونيا » وهى لا تعالج السياسة . وأشهر 


«. 


المولفین نى هذا النوع میناندر الذى سار على نجه فما بعد بلاوتوس وترنس 
ئی روما . ونمتاز کومیدیا العادات بعدم وجود الكورس أوالوقة » وعدم وجود 
١‏ الباراباس » أو المونولوج ء وهو الطاب الذى يوجهه رئيس الوقة الجمهور. 
ویعد الباراباس من الصفات الفامة المميزة لمثيليات أرستوفان » وهو خطبة تعر 
عن رای الولف جر مما على لسان رئيس اللوقة ولا نق خصو ۰ وکانت 
تق عادة فى ختام المثيل ٠‏ ويضمنها الشاعر آراءه فى أحاديث الساعة والنصائح 
انی یودن بتوجه بما إلى الناس . 
وکا خلت المورخون فی سبرته اخحتلفوا كناك نی | 
بعض التقاد بضاعته مزجا من الحمال والىكة والفحش أو البذاءة , فإذا كان 
مزاجه معدلا فلن جا شير بجاريه فى حال اللظم : وحواره قطعة من اللياة » 
ما بذکرنا بشکسپر ومولیر . وإنك لتحہں ی شخصیاته عبر الزمن + وروح 
اعصر الذی کان بعیش فی ؛ جئ لفد قیل : إن من م يقرأ آرستوفان لا يعرف 
ينبي حق المعرفة . 
ويقسو عليه هولاء النقاد من جهة أخرى فيقولون : إن العقدة فى رواياته 
حيفة لا تلحظ فبا عناية + وقلد نحل عند متتصف الملهاة . ثم الفكاهة عنده 
ذات مستوى منحط تعتمد على المحسوس من أمور البطون ا ل وتخارج 
الفضلات . فى ملهاة «السحب» مزج أقذر الفضلات البشرية بأسمى ما وصلت 
إليه الفلسفة من صفات . ويصف منافسه القدم كراتينوس فى بعض النثبليات 
لضعف الحنسى . ولقد أدى هذا الفحش اولدب المكشرف إلى صدور قانون 
رم البكم من الأشخاص ٠‏ ومع أن ذلك القانون ألفى بعد قليل » إلا أن 
الکومیدیا السياسية الى تقوم على النقد السبامى ولیم من الساسة والحكام 
مانت مع موت أرستوفان » وحلت ملها كوميديا العادات والسلولك 
ويرى بعض النقاد أن الضحك الذى يبلغ حد القهتقهة والقرقرة والإغراب 
هو عاد الفكاهة فى ملهاة أرستوفان ؛ حى الآلمة تلم من خر بته ولسانه الخاد. 
ولعانا نعجب الیوم کیف یسیء الولف فی حق الآلة ويسمح لنفسه مهه الحرأة 
ولکن عجبنا بيبطل إذا إلى صمم الحتمع اليوانى وعرفنا روحه فى ذلك الحين 
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فن حق الشعراء اهزا بذهبوا إلى أقصى الحدود فى فكاهنهم . وكان الشعب 
ل نة » شديد الضحك للفكاهة فى ذانها » حى لوكانت 
تمس أشخاصبم » بل ذهبوا إلى أن الآلمة تشعر بالسرور من الفكاهة الباعلة 
على الضحك كا يسر مها البشر. ويبدو أن الإغريق پومنوا بآ هنهم الوثنية 
إعان الاعتقاد واليقن . أما الطقة المستنرة ملبم فقد وجدوا فى الآهة لوقا من 
لنشبيه البارع ٠‏ «أما الشعب فكانت عنايته منصرفة ا الاحتفالات والأغانى 
واارقص والمادب : وإلى هذه المظاهر اللحارجية الى تشر الفضول دون أن يكن 
وراء ذلك إعان جدى.» أوإحلاص قلى ٠‏ فقد آمن الأثينيون بالآهة عن طريق 
الميال لا عن طريق العقل ٠‏ وكانوا يقيمون الطقوس المفروضة بغر تقوى تصدر 
عن القلب . وذ السبب لالجد الحمهور ببب لتأيسد الآلمة إذا مست بشر 

على المسرح ٠‏ بل کائوا کن شی فسا ذا استطاعت . 

وإذا كان أرستوفان قد استطاع آنیواثر ئی حمهور المستمعين على اختلافهم 
فى الثقافة والرأى » وتباينهم فى النشأة والأروة » فلا ريب أنه قد امتلك عنان 
البیان » ووی حظا كبراً ئى تصريف شون اللغة بكل أسلوب . وهذا هو سر 
العبقرية فى شاعرنا المزلى ؛ فإن أسلواتتمثيلياته أهو الذى كفل ها الحلود 

ولست تجد لشعراء اليونان نظبراً من جهة البساطة والوضوح والأناقة والرشافة . 
بلسان قوی » ولفظ محکم » ونضاد سوی » فیمضی إلى صم 
المعى وينفذ إلى عبن الموضوع . وقد يبدو على أسلوبه طابع الله والإهمال 
حى إذاكشفت عنه الغطاء وجدت الغاية فى الإبداع » واية الكمال » وروعا 
الفن » وحمال الصنعة . وحواره يغصح عن تدم راعخة فى الفن . 

أما أناشيده الى جربا على ألسنة اة یتابع فبا خط بندار 
وسوفوکلیس وما زعما فن النشید ئی الشعر البونانی بلا منازع . 

ومن الحسنات الى كان أرستوفان مغرماً مها الاستعارة يكسو ما المعانى » 
فهو يشخص الأفكار الحردة فيليسها ثوب الكائنات التحركة حى يسمل على 
الحمهور إدراكها والإحساس ها » وم يكن بغوته الإشارة إلى مألوف الأعمال 
مهما تكن تافهة أوفاحشة . 
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ولقد عابوا على ارستوفان نة اة الاسمةاق تضريف اكلم ما ذکرناه 
عن الطائفة الأول من النقاد + ثم قالوا : القد كان أرستوفان 8 
الفحش والإسفاف . ومحسن قبل أن نصدر المكم على هذا الشاعر ان 
فة المصر الذى كان يعيش فيه › ونى نشأة الكومي ديا اليونائبة » وى تاليف 
حمهور النظارة والمستمعين » فلا ينبغی أن يغيب عن بالنا أن الكوميديا نشأت 
ئی أحضان الاحتفال بإله اللحمر » وكان إله التناسل « فالونوريا ٢‏ می :۳ 
الاختفالك حاملا أعضاء التناسال » وكانت هذه العاداات الديئية وما يصحما من 
حرية اتال قاعة فى الوق وقت الذى ألنى فيه أرستوفان تمثیلیاته.ولا بنبغی أن یغیب 
عن بالنا كذلك أن حضور المسارح م يكن مباحاً لحميع النساء أو الأطفال. 
وإلى جانب ذلك عابتا أن حيط علماً بالمادات الاجاعية والحلقية الألوفة 
ى ذلك العصر. فقد کان الأثینيون بتحدثون ى صراحة عن کل شی ء » ولا ئر 
فى انفسم ما نعسده الوم فحشاً وبذاءة أى اشمثزاز . لهذا مجحب أن لا نميب 
آرستوفان بالبذاءة والابتذال الأنه كان يتابع الألوف من العادات . وإذا كانت 
شخصياته الى بصدرها وحشية الطباع فإنه کان بصسف المحتمع الذى عاش فيه » 
وهو كالمرآة الى ينعكس على صسفحما ذلك الحتمع . فإن قلت : إن بعض 
الحاضرين من علية القوم يأنفون من الألفاظ المبتذلة ويتذوقون الأدب غر 
» فلنا إن أغلب الحاضرین کانوا من الحمهور 2 حب الفهفهة 
» فكان على الشاعر أن يقسدم إل السواد ما بطلبون وتشتبى أنفسيم > 

بک اندر والتصفیق والنهليل . 
ومع ذلك فقد مدحه قوم من الصفوة > وهذا أفلاطون يسوق إليه المديحج 
بعد وفاته »مع أنه هاجم سقراط ئى تمثيلية « السحب ١‏ مهاحمة 
م یغضب مہا سسقراط الذی بروی أنه حضر تمثيلها طول الوق 
أفلاطون أن سقراط وأرستوفان خر جا بعد هذه الخثبلية صديقبن . وبقال كناك 
إن أفلاطون قدم هذه الملهاة إلى ديونيسوس الأول ملك صقلية . وأكبر الظن أن 
الملهاة تفاعات على مر الزمن فأشاعت عن سقراط الشرة غبر الحميدة الى قدم 

من أجلها إلى الحا كة . 


ومع ذلك 
ودا 
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ولقد عالج أرستوفان كل موضوع » ونزل إلى كل ميدان ٤‏ وتحدث عن 
طبائع وأعمال الإنسان . غبر أنه كان يقصر الحطاب على الأثينيين » فيو جه التقد 
إلى الأخلاق الشائعة » والسياسة القائنمة » والشعر الغالب والفلسفة الحارية » 
والدين المواجود . 

ويعد أرستوفان أرستقراطى النشأة » واسمه نفسه يدل على ا ل والشرف » 
وفذا کان امن الطبیعی أن م الدعقراطية السائدة ف 
مادة ة صتاللة لتقد . والواقع لا تستطيع اللهاة أ س إلا على النقسد 
اللاذع ء وى الد مقراطبة والدعاجوجيا معين لاينضب لشعراء الكوميديا . وليس 
معى ذلك أن أرستوفان أدلى بدلوه ئی نظام الحکم والسياسة محکم الفن والصتاعة » 
بل عن اقتناع وإعان . وآبة ذلك أن آراءه السياسية لم تتغسبر خلال تمثيلياته 
الختلفة » للها تقوم على شى ء ثابت ى طبيعة هذا الفنان , 

الحكومة الى كان ينشدها هى اليكومة العادلة الى تفسح امحال للحرية » 
ولا تستبد بالحقوق أو تحجر على العقول . ولو أن الأرستقراطية انتصرت كا كان 
ینبغی ثم استبدت» ما تردد ئی أن پو جه إلى رجاها سهام النقد والسخرية . 

وم يكن من اليسبر على أرستوفان أن بطعن الد مقراطبة » محيث يشمد 
الحمهور مرح هوسق انحن من شأنه ا ذلك فقد اسستطاع 
ينتزع إعجاب الحمهور فيصفق له مع أن السخرية موجهة إلى 
النظارة ورين . 

وهو یکره الحرب وبواٹر السلم » فقد رأینا آن ا حرب هی الى دفعته إلى 
هجرة الريف والذهاب إلى أثينا . هذا السبب كانت أهداف الملهاة السياسسية 
تطلب السلام . وقد بقيت لنا أربع تميليات سيا ية : ١‏ الفرسان ٠‏ باجم فما 
كليون وسباسة الحرب على وجه العموم . وه الأخارنيون » بين فما البوأس الاجم 

عن الحرب » وخاصة هذا الذى عل با مزارعین كا مثلهم دیق ولت ار 

وأتباعه . و«السلام» يشيد فما بنعمة السلم . و« لسستراتا » وهى مواامرة من نمام 
الإغريق على رأسن لسستراتا الأثينية لإرغام الرجال على إبرام الصلح . 

وکانت أهدافه اللحلقية غاية فى السمو ؛ فهو رى إلى إصلاح مفاسد 
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الشعب حى يعود إلى صفائه القدم الذى استمد منه القوة والإمام . ولمذا السبب 
یلح أرستوفان نى إظهار « أهل ماراتون ٠‏ على المسرح » وم أولئك الذين يدين مم 
بالحرية والعظمة فى حرمهم مع الفرس . ولواقع ليس امتداح الشاعر 
للجيل الماضى نوعاً من الحنن أوالعبث » لأن أحداث التار ب 
ولأن العادات المستحدثة كانت العلة نى العلال الأثنين . ف 
الكسل وماثت نى نفسه حوافز الممة منذ اتسعت الحالس ا 
ومن جهة ثالثة أفسدت تعالم السفسطائيين الشباب . فهم يقدمون 


حم الحمهور. 
لم حشدا 
من النظر يات ولا محفلون بالأخلاق . هذه هى السموم اللاثة القاتلة للأحلاق » 
وانى عى أرستوفان لعلاجها : الحالس النبابية ٠‏ والاجناعات العامة ٠‏ وتعاليم 
السفسطائين . وسبيل أرستوفان فى العلاج هو تذكر ااشعب بفضائل التلف »> 
نى مقابل العبث السائد عند اللحلف . 

جد هذه الآراء مبسوطة فى تمثيلية « السحب » الى یکی فا اران 
على بر والسفسطائيين والر بية الحديثة . وى 0 « الزناہر » پسخر من 
مساوئ امحاکم . و E‏ 0 
أو؛ محلس ال ا رو و 
وهی الى يطلب اما تیر تغبير النظم الاجهاجية والاقنصادية . وفى ملهاة ١‏ الطبر» 
يضبق إقلیدس وبستاروس بأحوال آيداا# ان مذيتة جذيدة فى بلكة الط : 
وبرى بعض المؤرخين فى هذه اللهاة تعريضاً بالحملة على صقاية و مدينة 
ألقبيادس. الفاضلة ٠‏ وى تمثيلبة ١‏ بلوتو) ٠ى‏ إله رة »٠‏ يضيب يوس 
بالعمی فیفقد بصره » ثم یتخنی بلوتوس ی زى الفقراء والمسا كبن إلى أن يكتشف 
کر لوس أمرہ » وكر علوس هذا رجل شيخ أصابه الفقر مه شدة الكرم والحود 
على أصعابه . ثم يعيد أسقابياذش » وهو إله الطب » إلى بلوتوس بصره . وعندئذ 
يكانىء كر علوس مكافأة حسنة » ويوزع التروة على اليشر توزيغاً عدلا على 


وليست نظرات أرستوفان فى الأدب أقل سمواً من نظراته فى السياسة 
والاجتاع 'والأخلاق . وهو لا ماجم الأدباء بدوافع شخصية بل ينقد نقد عاماً. 
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ليس غرعه نى الواقع هو أوربيذس » شاعر اليونان المشمور. ولكنه يتخذ من 
اسمه رمزاً لاحراف الذوق الأدى » والبعد عن البساطة الشريفة الى كانت تز 
طابع اعصر بركليس . ولقد كان أوربيذس شاعراً من شعراء المأساة المشمورين 
ت ۽ غبر أن أرستوفان م يعجب بطريقته فى الأداء . 


بة ١‏ الضفادع » يسخر من أوربيذس ومن الراجيديا الحديئة . 
وبصور أرستوفان فى هذه الملهاة ديوئيسوس راعى الدراما ساخطاً على حالة الفن 
لأا لا ترضيه » فيذهب إلى بلوتون إله الححم ورب الو ليعيد إلى الأرض 
شاعراً من شهعراء المدزسة القد عة الحديرة بالفن 

أما ئى ملهاة » قسموفروزياسوس » فإن أوربيذس يستدعى للدفاع عن 
نفس أمام نساء أثينا وقد اجتمعن فى الاحتفال بعيد بعض الآ 

هذا عرض سریع لما ب بان آبدینا من تمثیلیات ارستوفان الى کان 
يصفق ها آلاف المتفرجين إعجاباً فى مسرح دونيسوس » فقد كان بتع 
للحمة عشر ألفا من الأثينين . وهو اعدد يدل على مقدار ما بلغه فن القثيل 


ى النثيلية ذكر الأرض ولساء والشمس ولنجوم رأی الل 
إلى جانب ما يسمعون من شعر وغناء وغثبل › ما ببعث على عمق الإحساس 
وصدق الشغور . وجرت عادة الممثلمن أن يرتدوا أقنعة تى ملاعهم الحقبقية » 
فإذا كان أشخاص الرواية من الأحياء ا معروفن » مثل أوربيذس أوسقراط » 
رسموا القناع محيث بشبه وجه ذلك الشخص . وكان النظارة من الحنسين » 
وللنساء جانب خاص » وارجال جانب آخر . ولم یکن ل 
النساء حضور الملهاة . وأمر النظارة عجيب حقاً : فهم بأكلون الفاكهة > 
ويشربون اللحمر » ويقشرون اللوز والبندق وهم ينفرجون . ولقد اقترح أرسطو 
أن یکون مقدار ما بأ کله النظارة من طعام مقياساً لنجاح عدم تجاحهاء 
لأنه الدليل على إقبال الحمهور واهامه . أضف إلى ذلك التشاحن على الوس 
فى المقاعد » الیل ی وجه الممثلن استحسانا أو الصفبر اسنہجاناً لدبت 

, على الأرض + والصفبر والتصفيق » وقذف الممشل الفاشل بالزيتون ولتين بل 
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بالحجارة . ومن الفكاهات الى يذكرونما أن أحد الموسيقيين اقترض حجارة 
یی ا داره » ووعد بردها لصاحہا ما بنتظر حه بعد انيل . كيف إذن 
نلوم أرستوفان إذا مزج المعانى الشريفة › والآراء الفلسفية » بالفحش من الكلام 
إرضاء ثل هذا الحمهور. 

وجرت العادة نى سابتق العهد أن تكون الحائزة الى ينها أفضل شاعر 
فى النراجيديا شاة » وأفضل شاعر فى الكوميديا سلة من النعن وجرة من اللحسر > 
ثم تطور الأمر فى العصر الذهبى + أى نى عصر بركليس » فأصبحت الحائرة 
مالا . وکان عدد الحکام رة يواخ برأى خسة مهم فقط س ذلك فكثراً 
ما امتدت ید الحکام للرشوة أوتأثروا ہوی احمهور. ویروی أفلاطون فی کتاب 
١‏ النواميس ٠‏ أن الفضاة كانوا خخشون الحمهور فیحکون ما بشېدونه من تصفيق » 
ما أدى إلى تأحر الفن فى هذا المسرح الشعى ٠‏ 

وبعد فلم يكن أرستوفان أعظم شاعر هزلى لأنه نال إعجاب الحمهور 
ئى عصره فقط » بل لأنه حاز تقدير صفوة رجال الفكر ى زمانه و إعجاب 
انحدن . 
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م يدون سقراط شا م أنه شيخ الفلاسفة > ومعام أفلاطون » وصاحب 
المدارس الفلسفية فى اليونان . 

ولذلك جد !ورخ کدرا من العناء فى استخلاص حقيقة مذهبه . وهناك 
أربعة مراجع نستى مها فلسفة سقراط وآراءه : 

المرجع الأول : محاورات أفلاطون الى أجرى فم! الكلام على لسان 
سقراط . غبر أن الصعوبة الى يواجهها الؤرخ صيغت ى ثوب فى » ولم يكن 
الغرض مها تسجيل فلسفة أفلاطون أو مذهب سقراط . آما آراء أفلاطون فكان 
بلقا دروساً ئى الأكادمبة وهذه م دون . 

مهما یکن من شىء فالإحاع بين المورخين الحدثين على أن رعاورات 
أفلاطون ھی هم مصدر لمعرفة فلسفة سقراط . 

امرجم الٹانی : مذکرات زینوفون ٠‏ الذی کان قائداً و جنرالا » واتصل 
بسقراط » ولم حضرا عا کته » ولکنه دون هذه امنرات يدافع فا عن أستاذه ٤‏ 
وبقص أخباره . 

وحن نميل إلى اعناد هذا المرجع » ولوأن بعض الور حين مثل برتراندرسل 
ae‏ ؛ ومحط من قدره ٠‏ ويبمه مجافاة الروح الفلسق »> وتفاهة التفكير > 
ولذلك لا برجع إليه . 


المرجع الثالث : مسرحية أرستوفان امعروفة باسم ١‏ السحب » وهذه هى 
موضوعنا الآن » ولذلك قدمنا بالتعريف بهذا الشاعر وأثره > ومذزلة الملهاة فى 
المياة الإغريقية » حى نتبن قيمة هذه النثيلية كصدر من مصادر فلسفة 
سقراط . ودا السبب سوف نلخص لك فى إبجاز هذه المهاة . 

ركان أفلاطون وزینوفون وأرستوفان معاصر ين لسقراط . 


۸ 


المرجع الرابع : ما ذکره أرسطو عن سقراط . غير أن أرسطو ولو أنه 
مم یکن معاصرً لسقراط إلا آن المھد لم یکن بعیداً بینہما + ولیس أرسطو من ینیم 
ی روایته » ولذلك یعتمد عليه فی روایته . 

وأغلب امور خين يغفلون أرستوفان » ولايعدونه مصدراً لفلسفة سقراط » 
ولم يكن كذاك » ومجعله صاحب مدرسة ولم یعرف 
أنه افتتح مدرسة » وأنه کان بتناول أجراً علىالتعلم والمأثور امتناعه عن أخذ الأجر» 
وأنه كان يبحث فى الأمور الطبيعية ولمعروف أن سقراط انصرف عن الطبيعة 
إلى البحث فى الإنسان» ولذا قيل : إنه أول من أنزل الفلسفة من‌السماء إلى الأرض . 

ولا ريب نى أن الشاعر محكم صناعته مضطر إلى تحوبر الوقائع حنى تلبس 
الثوب الذئ ريزايده » إلا أن هذا التحوير لا يعقسل أن يكون ناما حيث بغر 
من شخصيته » مثل عحبة البحث » وروح الفكاهة » وغرابة الأطوار ؛والنصدى 
العام » والسخرية من الآمة اليونانية . 

ومع هذا كله فنمثيلية السحب مصدر من مصادر سقراط » فهى على 
بير تبن لنا السر فى محا نئه بعد ذلك بنهمة إنكار الآلمة . 


أف 


شخصیات هذه المثبلية هم سار بسیادس وهو مواطن غی . وفیدیبیدس 
ابنه ؛ وخادم سار بسیادس » وسقراظ » وبعض تلامیذ سقراط » وشخصینان 
إحداها تمثل الحق» والأخرى تمل الباطل ٠‏ وباسياس الرانى . وشاهد لباسياس 
وأمنباس مرانی آخر » ثم الكورس أوالحوقة : 

ونلخص هذه المثيلية )1 سر بسیادس وقع ئی الدین » ولیس 
عنده المال الكافى لدفعه » فذهب لبتعلم عند السوفسطائيين صناعة الكلام 
أوالبيان » حى يتخلص من هذا الدين أمام امحكة. فذهب إلى مدرسة سقراط 
ودارت هناك أحاديث كثبرة حول هذا الموضوع . أما الولد فلا بعكن أن يتعلم » 
ونکون نتیجة تعلیمه أن بضرب والده ويدافع لا عن 
النخلص عن الدين بل عن وجوب دفعه . وهذا كله يفتح عبن الناس الممسكين 
بالقدم » فهجمون على المدرسة » وعرقوما . أو ععی آخر هى ضراع بين 
القدم والحديد . 


A 


تبدأً القثيلية فى حجرة النوم : ستربسيادس على سرير وفبديبيدس على 
سربر آخر اوخنت اسر ښمیادی عن ديونه » وموم ٠‏ وعن الحرب اللعينة » 
ارت من ٤٣١‏ ق م إلى ٠٠٠‏ ق . م والى 
جاگ نمید از انی ل پارون بأمر الأسياد . ويتحدث عن الليل وطوله 
وكثرة النفقات » وحاصة التفقات على اللحيل والعربات وهى السبب فى أصل 
هذه الديون . ا ما عليه من دیون وفوائد» بعضما جب أن 
يدفعها اباسياس والأخرى لأمنباس . وينطق فيديبيدس وهو غلم بالسباق 
والمیل فبغضب والده » إلى أ یدیبیدس ومجری بیہما حدیٹ پسخط 
فيه الوالد على الز واج اج الذى أن 

ثم بأنى الحادم ويعلن اننهاء الزيت من المصباح فبحاول أن يضرب الحادم 
لأنه يستعمل ذزابة ضاخمة تلخدام اازیت ونسہلکه . ویتہی الحدیث بین 
الولد وابنه بأن أمام الدار دارا أحرى٠»‏ هى مدرسة الحكة » فزذا دفعوا أجرا 
مناسباً تعلموا المرافعة فى القضبايا ؛ فيكسب القضية سواء أكانت عادلة أم غر 
عادلة . وہسأل فبدیبیدس وما اسم هوالاء القوم فيجيب الولد : نهم يفكرون . 
فيفول الابن : لعلك تعى هوالاء الحفاة أند. مل سقراط الکن ؟ فکانة 
یصوره ئی زی بائس . ثم یسال الاب وماذا يتعلم عندهم فيجيب الولد: نتعلم 
صناعة الغالطة حنى لا ندفع الدين . فيأى فيديبيدس . 


ويذهب ستربسيادس فيدق الباب ويفتح له أحد النلاميذ فيجد بعض 

تلاميذ بنظرون فى الأرض وآحرون بنظرون فى السهاء » ومجد كرة أرضية 
وخريطة ٠‏ الكرة لدراسة الفلك » واللحريطة لدراسة المندسة ومساحة الأرض 

م جد سل ف السقف فا شخص قیال مزهو اجيب إنه قراط 

يسح فى الواء ويتأمل الس . فیقول له ستّر بسيادس ومن هذه السلة تستطيع 

ا سقراط بأنه بمزج نفسه باواء> هذه المادة اللطيفة» 

أن ينفذ إل حقائتق الأمور السماوية . وعندئذ بقول ستربسيادس : 

شت اط درا بای درس تطلب ؟ فبقول : أريد أن أتعلم الكلام 

. ویسأله لماذا وق فى الدين ؟ فيجيب إنه الغرام بالحيل 


علمنی يا سقراط وسوف أدفع لك الأجر محق الآفمة . قال قراط : 
ليست الآلة عملة مقبولة لدينا . فقال سار بسيادس إذن عاذا قم ؟ فقال له 
سقراط هل تريد أن تعلم شيئ عن الأمور المماوية ٠‏ وأن تخاطب السحب ؟ 
واتضح أن سقراط يقسم باهواء الذى تتعلق به الأرض» وبالسحب وهى آلة 
تحمل الرق ولرعد . ودار ينما حديث عن السحب انى إلى أن هذه السحب 
فيا أشكال كثرة كأشكال الحيوان مثل انذثب ولور وما إلى ذلك > رأن ا5ن 
اليونانية إن هى إلا أساطر . فزیوس لیس له وجود » وزیوس عند الإغریق 
هو الذى يدفع السحب إلى الإمطار» وهو الذى محركها » وهو الذى يبعث الرعد 
وأنكر منقراء: كل رذلك . وأثبت أن السحب تضرب بعضها يبعض . أما اليب 
فی تسيیر ااحب فهتى الرباح . وهذا الحزء من المثيلية فى غاية الأحمية لأنه 


بصور سقراط فی :ة الشخص الذى ينكر آطة اليونائيين . ولعل هذه الناحية 
هی الى كانت سيا من الأسباب فى توجيه الهمة لسقراط فا بعد . 


ونتقاوا بعد ذاك إل الوضوع نفسه , قال سر بسیادس إنه م أت بطلب 
نعل ابلاغة بل يطلب طريقة برد ما الدائين . وتقول الحوقة : إذ 
ئی أيدى السوفسطافين ٠٠,‏ 

ویساله سقراط آی نوع من الفقل عندم ؟ وعل عندمم ذا کرة ؟ جیب 
ستربسبادس هذه مسألة تتوقف على الموضوع : إن كنت دائناً تذكرت » وإن كنت 


مديناً نیت . 
ويسأله سقراط هل عنده موهبة اطببعية الكلام أو بيان ؟ فيجيب مرهبة 
الکلام لا توجد عنده ولکن عنده مره 


ة لوزن . ویرد ستربسیادس بانه لا باس أن یتعلم موازین الال . 
سقراط نه یتحدٹ نی الشعر وموازینه لا فی امال . فیقول سر بسیادس 
الأود ومد بالطعام ؟ فينهمه سقراط بضيق العقل والغباء . ويطلب 


اخیوان؟ فیقول سبر بسیادس 
اذا واحد للمذكر ونث . 


واخرى تطلق على الموؤنث . 


% 


وأخبراً ينتقلون إلى موضوع جديد : ستر بسيادس يقترح عدة طرقيتخاص 
نها من دفع دينه: مها طريقة أن يستعين بساحرة توأخر ظهور القمر لأن ميعاد 
الدقع هو أول الشر عند ظهور القمر . وفكرة أخرى أن بستحضر مرآة تمكس 
الشمس فتنبعث حرارة شديدة تذيب الكتابة عندما يكتب المسجل . أوينقحر . 
فيسأله سقراط : كيف بكون الانتحار طريقة لتخلص من الدين ؟ فكان رده 
أنه ونه لن يدقع ١‏ فأراد سقراط أن بعطیه درساً » فیستعطفه سر بسیادس 
تم يقسم بالآة » فيثور سقراط لبلادة التلميذ ونسيانه ما تعلمه . وتنصحه 
الکورس بأن ذهب وببعث ابنه لبتعلم بدلا منه ,. 

ویعید ستز بسیادش على مسامع فیدیبیدس ما جری له فى المدرسة فيسخر 
منه الابن . ويتضحآآن سر بسيادس ضعبف الذاكرة حقاً لأنه نسى معطفه 
وحذاءه . وبرضخ فيديبيدس ويذهب إلى المدرسة بصحبة والده» ويناول الوالد 
e E‏ 
نطيل أى تلخيص القثيلية ولكن ممما مها هذه الحقائق : 

(۱) أن سقراط كان صاحباتادرسة ثابغة (۲) ر 
(۳) أنه يتناول أجراً على التعلم )٤(‏ أنه ينكر آفة اليونان القدعة (ه) أن تعالمه 
أفسدت هذا الشاب إلى درجة أنه أساء فما بعد نى خق والده . 

أما مكانة هذه الخثيلبة من تاربخ الفافة ,ءاشن سقراط بوجه حاص » 
فلا ینبغی أن ناخد ما جاء فہا على أن احق کل اق . ولکن لا ریب ئی أن 
هناك شيناً من الحقيقة اعتمد علا أرستوفان نى وضع هذه المثبلية ٠‏ ثم أخحرج 
الحقائق أو أضاف إلا شيا من اللحيال والفكاهة نلاثم هذا اللون من القثيل 
الذى اعخمد عليه أرستوفان . ونستطيع أن نستخلص هذه القائق : فهى أولا 
شرة سقراط نى أثينا» فلا ريب أن اختبار أرستوفان هذه الشخصية دليل علىأنها 
غنوان الفلسفة . والحقيقة الثانية أن راط کان يعم صناع الگلام وف طائین 
غر أن أرستوفان يصوره أنه ميل إلى جانب الباطل » والحقبقة آنه كا 
جانب التق » أويطلب احق . ونى الوقت نفسه طريقة سقراط واضحة أف هذه 
الخثبلية وهى طريقة الحوار » والسوةال والحواب . أما ما نخالف ارستوفان فيه ولا 
نستطیع أن نوافقه علیهفهو آن سقراط کان بتناول أجراً» ونه كان ياز م مدرسة معينة . 


rr 
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الأكادعية 
أو مدرس ة أفلاطورن 

الغريب أننا لا نرف شيئاً كثرآ عن حياة أفلاطون فى أثينا + على الزنم 
من أننا نعرف کثراً من حیاته خارجها . ولذلك كان من الصعب علينا تحديد 
الکلام عن الأ كاد ية وما کان جرى فا . وأكر الظن أن امحاورات الأو الى 
ألفها عقب /موت اسقراط رفعته إلى أسمى الأوساط الأدبية فى أثينا وغرها من 
مدن البونان . وكان أفلاطوٍ يشغل ونه بتأليف هذه امحاورات » ما عدا i‏ 
لی کان پرحل فیا غر ناما سمعه عن قراط نفد بعد أن دونه » أوقل 
إن الحاورات السفراطةاأصبحف تضيتق بآراء سقراط العالية ولا يستطيع التعبر 
عنها فى هذا الثوب من الثأليف :كر الظن أن أفلاطون بلغ من التفکیر 
جعلنه پعتقد آنه حمل به أن بعلم پنفنه لا على اسان سقراط . ولذلك انصرف 
عن الحاورات وأسس الأ كاد مية . 


وهی أشهر من أن تعرف » فقا بقيت مفتوحة إلأبواب تسماثة عام » 
ولا تزال جامعات الیوم تسمی نفسہا بهذا الاسم إحیاء لذكری ومسا » وم 
بعنون مہا مدرسة العام العالى . 

ولم تكن الأ كادعية أولمدرمة أنشثت انيا بلسبقه إلا السفسطائيون» 
وفیٹاغورس الذى أنشاً فى قورینا من أعمال جنوب إيطاليا سنة ٠۲١‏ ق . م . 
المدرسة المشمورة الى كانت م هذا المذهب الرياضى » والذى اختلف إلها 
أفلاطون » أوكان يقصد إلا فى أولى رحلاته؛ ولعل أفلاطون نتسج على منوالما 
فى إيثار التعلم الرياضى . وقامت فى أثينا مدرسة أخرى قبل إنشاء الأكادعية 
بای سنوات هى تلك الى اسسا إيزوقراط 0ء1 » وکانت اة 
بالبلاغة . غبر أن مدرسة أفلاطون تختلف عن مدارس السفسطائين وعن مدرسة 


فى عالم الفلسفة ۴۴۳ 


زیزوقراط » بانہا کانت تعلم العلم لذانه » أما تلك المدارس فكانت 
وسيلة لشىء آخر هوالإعداه للحياة . أما أفلاطون فلم يكن يعد التلاميذ للحياة 
اقط › اوکان یری آن الععلم الذى يلقيه فى الأ كاد مية » ولو أنه لا مجعل الطالب 
ضالاً للحياةء إلا أنه يعلمه أفضل صورة ينبعى أن تكرن علما الحياة . ولم یکن 
أفلآطون مبدعاً هذه الناحية فقد سبقه إلما سقراط إذ كان ينادى بأن العلم هو 
الفضبلة ٠‏ وأن الفضيلة هى العام + فجمع بذلك بين المعرفة وللير . وكل ما فعله 
أفلاطون آل حع بين العلوا رلففية ولکنه راد ن یکون العلالطببعی إلى شیء آخر 
ذلك أذالملماء المابقين ن بنظروا ى العم ولم بنظموا أنواع المعرفة ٠‏ ولكنم نظروا 
فى العلم المادى . أما أفلاطون فقد انصرف عن العلم الطبيعى 
هو عام الإنسان بتفتته : ولاك نظر ى النفس ون الفضائل اظ 
بعلم الر باضة وهندسة ١ء‏ قلنا : إن العلم الرياضى لم يكن عند أفلا 
لذاته ٠‏ ولكنه وسيلة إلى بلوغ الحقيقة فى معرفة النفس واللير . 


شی ار 


ومن الطببمى أن تبدأً مدرينة أفلاطون صغبرة؛ ولم نکن فکرنہا قد ا کتملت 
فى ذهنه : وأكير الظن أنه رم اليج الذى يبر عليه نمت بعد ذلك . 
كان هذا الهج يبدا بالرياضة وعاصة اهندسة » ولذلك كان يكتب على باب 
مدرسته ١‏ من م یکن مهندم فلا يدحل علينا ٠‏ . ثم الغلك فالموسینی فالنطق 
فالسياسة ٠‏ لا على المعى العملى بل معرفة قوانهن العام ونظمه ٠‏ وأحلاق الإنسان. 
ثم عل الحقيقة وهو الذى مهاه أرسطو فبا بعد علم الفلسفة الأول أوما بعد الطبيعة 
آوالميتا بقا . فاذا نظرنا إلى هذا المنبج وجدنا أنه يعمل درس اللغات + إمالأن 
درس اللغات کان بعلم ئی سن مہ شأن له به » وإما لن أفلاطون م یکن 
محفل بالعلم المدون أوالمكتوب ؛ فكان تعليمه شفاهاً أومهاعاً أوحواراً ‏ لاكتابة . 
وله ى ذلك حكة وأسباب . وحن ندهش من أن أفلاطون م يدون لا فلسفته 
ى آنه کان کاتاً متازاً كا يظهر ذلك من ماوراته . وسبب ذلكاا أنه کال بعد 
العلم الأحوذ من الكتب لا بفيد وليس طربقة حسنة للف 
ی محاوراته ؛ فقال ئی عا بروتاجوراس « إن اللحطباء هم الذين لا يعجزون 
عن الإجابة عن أى سوال » وقال فى محاورة فيدر ٠‏ إن الكلام المكتوب مظر 


وقد حاالنااعن ذلك 


ef 


بالذا كرة » . وقال فى محاورة فيدر وهبياس « إن الحوار الشفوى أنبل من تسجیل 
الآراء اللحاصة » . ذلك لأن الآراء المكتوبة لا تقوى على الحدل ٠‏ ولا تعلم الحتق » 
ما السبيل المح فهو التعلم الشفهى على لسان الم الذى تكن الألفاظ 
فی نفسه + ثم نخرج عنه » فتستقر فى التفوس ٠‏ كأبها حديث القلب إلى القلب . 

نحن إذا نستطیع آن نتصور آن الأكادعية كانت مكاناً للبحث والحاورة » 
أو كا يقال اليوم قاعات البحث . ولم نكن هناك عاضرات عامة منظمة بلقم 
أفلاطون والأثور عنه أنه فى الشيخوحة كان يلنى درا عاماً کان موضوع هذه 
الحاضرة « الحقيقة » ؛ وكان الناس ينهافتون على سباعها » وكانت مثار الاهام 
ها ومنہم أرسطو » وقد عرفنا آراء أفلاطون 
نما رد عليه أرسطو فى كيه . وأغلب الظن أن هذه الموضوعات كانت عالية عى 
الأفهام . فإذا كنا نعرف أفلاطون من عاوراته فنحن لا تعرفه من دروسه . 

وکان له طلاب یعاونونه » بل نستطیع أن قول إنهم كلهم طلبة ودم 
أفلاطون » فهو نظام من الأخوة بذلك النظام الذى كان سائداً فى مدرسة 
فيثاغورس . وكان بعض الطلبة يقومون بالتدريس كنظام العرفاء فى الكتاتيب 
وامعيدين فى الحامعات . وقد ظل أرسطو أف الأ كادمية عشرين عاما فكان ساعد 
أفلاطون الأعن » وللا ظروف خاصة لللفة فى ربأسة الأكادكبة . 

i‏ السبب الذى من أجله سميت الأ كادمية كذلك» فهو أن الدروس 
کائت تل ی بستان يدع أكادعرس هافو بقع فى الشمال الغرن 
نا » ركان ئى البستان ملعب متصل به . وبين البستان واللعب كان أتباع 
آفلاطرن بلتقون ؛ وکان هذا الپستان فى ضاحبة کلونوس دمام حیٹ 
بصور سوفوكليس, رواية أوديب. ومحدثنا سوفوکلیس إن مسا کن کلونوس باع 
مساكن العام » تغرد فبا البلابل ؛ وتنمو أشجار الكرم والزبتون والأزهار 
این ب ری الاه دون انقطاع فيجد أصعاب امزاج الشعرى فى هذا كله 
عالا للجفام. فاتخنه أفلاطون ما اتدريس . وهو بصور شيا من ذلك نی 
أفتناح حاورة فيدر ؛ ولكنه فما بعد شغل بيتاً بالقرب من البستان » هو الذى 
سم بال كادعية . 


الشدید » وکان بع الحاضرین ب 
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وظلت الأ كاد عية تتلى الطلاب» ويل فبا العم تسعائة عام فى نفس المكان 
إلى أن أغلقها الإمراطور جستنیان سنة ٥۲۹‏ م . وکانت لا تزال فی مکنا 
مجوار ذلك البستان . ومع أن الطلبة اختلفوا على المدرسة جيلا بعد جيل » إلا أن 
روح أفلاطون کانت ترفرف علمها ٠‏ وتسيطر على التعلم فما . 
ولا نستطيع أن نقول إن الأكادعية قضى علا حین أغلقها جستنیان 
بل ظلت باقبة حية ٠‏ ولكن فى ثوب آخر : فى ثوب المسيحية الى تدين بفلسفة 
أفلاطور بالشى ء الكثر » ولم تأخذ بفلسفة أرسطو إلا فى القرن الثالث عشر 
على يد القديس توماس الأكويى ؛ وظلت الأكادعبة حبة فى ثوب آلحر هو 
أسماء هذه الحامعات الى #تتخذ من الأكادعية عنرانً ؛ وقد عادت الأفلاطونية 
إل اللياة رة أخر ی اليل الحاضر» إذ أذ العلماء بتفسر أفلاطون الرباضى 
للكون بدلا من تفسار أرسطو الطبيعي ها . 


وكانت الأ كادمية ذائعة الصيت فى عهد أفلاطون نفسه» وکان بفد إلا 
الطلاب من كل جهة . غر أنقبولا/الطلبة م یکن سير ٠‏ إذ لابد أن يكونوا 
على مستوى حاص من الاستعداد ولعم والنكاء » ركان العمل على مقياس ذلك» 
والواقع فإن المدرسة كانت مخصوصة بالفلسفة فقظ › أوما نقول عليه اليوم 
الميتافزيقا ولم يكن ها علاقة بالأخلاق والنثياسة واإن كانت موضوعات لابحث . 


وحن لا نجد ذكراً لطلبة الأ كاد مية ئى الحياة العامة + ولم يرز منم أحد 
وهنا نری الحلاف بین سقراط وأفلاطون واضحا » فکان تلامذة سقراط منغمسین 
ئى الحياة العامة بل ملم من ساءت سمعته مثل کرتیاس وألقبیادس » أما أفلاطون 
فلا عاب من هذه الناحية» على حين أن بعض المورخين يعيبون على سقراط 
قساد بض تلامینه , 

وكان يفد إلى أثينا كثر من الزائرين البارزين يشمدون أكادمية أفلاطون 
بأنفسہم » وکانت هذه لزیارات اثر کبر فی التعلم > إذ تصبح مثارً ناقشات 
تدور بين الطلبة > وتعرفهم بعقلية جديدة » وقد صور لنا أفلاطون فى افتام 
عاورة بروتاجوراس كيف استقبل هذا السفسطائی ی مزل کالیاس کد 
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كان مجوس خلال الدار وحوله المستمعون ؛ ونجد فما كيف آثارمقدم بروتاجوراس 
سقراط ولم يسمح له بالدخول » وأكر الظن أن هذه المشاهد كانت 
تتكرر فى الأكادعية . 

وإذا ألقينا النظر فى الحاورات لوجدنا أن تفكير أفلاطون كان ينضح 
مع تقدمه ى السن » فإذا لاحظنا أن تعالم الأكادمية أعلى منها فلاشك أن 
بعض الطلاب كان بعجز عن فهمها ‏ ولذلك ينصرفون عنما . 

, والواقع أن هذه الطريقة الأفلاطونية فى التعلم موضع للنقد الشديد +وقد وجه 
أرسطو إلا كثراً من التجربح » وععح هذه الطريقة فى مدرسته الى افتتحها 
فى اللوقيون » ولكن إشلخصية أفلاطون هى الى كانت تسر دفة هذه المدرسة . 
وبعد موته اتقات زاباتة الأكادعية إلى ابن أخته سییس بو وام مدمه 
ويقال إئه لولا تغيب أرسطو لعين رثيساً للمدرسة ٠‏ ثم هجرها كشبر من واب 
اتلامیذ مثل أرسطو > وزنوقراط » وأنشأ أرسطو مدرسته فی أثبنا تنافسا > وهی 

۰ بقيت المنافسة بيهما قائمة حنى اليوم » فالفلسفة 

إما أفلاطونية وإما أرسطوطاليسية ٠‏ مثالبة أو واقعية . 
وم يكن الطلبة بدفعون أجراً على التعلم ٠‏ ولكن أغلميم من الأغنياء » 
فكان أهلهم يقدمون هبات للمدرسة أشبه شى ء ما كان يوقفه الأمراء على التعلم » 
ولم يكن ئى هذه ابات ما يعوض التلاميذ عن انقطاعهم الفلسفة والعزلة الفكر ية 


ویقال إن ديونيسوس الشانى وهب المدرسيظة نصعك ملبون جنيه » ما يبن صر 
أفلاطون على ذلك الملك الحاهل . 
وكانت للطلبة أر خاصة » وقلنسوات خاصنة » وعباءات نمزم عن 


غبرهم » والتقلید الذی يوخذ به البوم من لبس زئ خاص نى الحامعات هو إحياء 
لما كان موجوداً ئى الأ كادعية » وكان شعراء أثينا الهزلبين يسخرون من طابة 
الأكادمية رة سلوكهم ويل ثیامہم » ركان للنساء حت الالتخاق بالأكادمية 
طبقاً لمذهب أفلاطون . 


rv 


طماوس وخلق العام 


کیف وجد هذا العام ؟ 

الحواب عن هذا بقنضى أن ينظر الفيلسوف فى الكون امحسوس » أو العام 
الطبيعى ١‏ وحن نعم آن الفلسفة ابتداء؟ من السفسطائيين عدلت عن النظر إلى 
الطببعة وتأملت فى الإنسان » ولذلك م يوئر عن سقراط أنه تكلم عن الأمور 
الطبيعية ولو أن أرسطوفان الشاعر ازل به ور سعقراط بأنه يبحث فى السماء 
والسحب ولذاك سمى النثيلية ١‏ السحب » . ورجح بعض الموأرخين أن يكون 
سقراط قد تكلم فى الأمور الطبيمية فى صباه ثم عدل عنها ؛ ركذا أفلاطون 
مم يتعمق نى المباحث الطبيعية » ولسنا جد له كلام فا . ولكن مسسألة المالم 
الطبیمی وخلقه من المسائل الى لاہد أن تلفت نظر أی باحث» ولابد أن يقو 
فما كلمة ... وكلمة أفلاطون قصبرة جداً بالإضصافة إلى ساثر ما تكلم فيه . فنحن 
نجد رأبه فى محاورة اشنهرت نى العصر الوسيط عند المسلمين والمسيحيين توف 
بامم طيوس » نقلها شيشرون إلى اللاتيية فناوفا الفلاسفة منذ ذلك الوقت » 
وعرفها فلاسفة الإسكندرية وترحها العرب ٠‏ بقول القفطى فى تاريخ الحكاء 
إن ی بن عدئ أصلحها » . ومعی هنذا آنا كانت قد ترحمت من قبل 
إما إلى السريانية وإما إلى العربية » ولكنما ترحمة سيئة فأصلحها هذا امرجم , 
ولكن النر مة العرببة مفقودة اليوم مع الأسف . وما لا ويب فيه ألما أثرت فى 
الفلسفة الأوربية نى العصر الوسيط » والغالب أنما أثرت كذاك فى الفلسفة 
الإسلامية . ومع ذلك فليست هذه الحاورة من آثار أفلاطون البارزة كا حمهورية 
وانواميس مللاء وإنما أعجب با الفلاسفة فيا بعد لأنما تتفق إلى حد كب مم 
آرانمم الدينية . وأشخاص هذه الحاورة قراط ... طباوس ( وهو من أتباع 
المدرسة الفيثاغورية ) ... كرتياس ... وهرموقراطس . وأهم الشخصيات هو 
طباوس » وموقف سةراط هو موقف السائل فقط . واحاورة ثلاثة أجزاء : 
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الأول : فيه تلخيص للكتب اللحمسة الأول فى الحمهورية وغاصة عن 
العدالة . 


ولثانى : قصر أبضاً يصور فيه أسطو. ة أطلانطس نامل وهى 
جزيرة يوروا ا وراء دة هرقل ١‏ جل طارق ٠‏ وسمى بانحيط 
الأطلسى نسبة إلما . ويصورون هذه الح يرة أنها أكر من ليبيا وآسيا الصغرى 

والثالث : وهو الحزء الأكر امهم هو الذى 
فلکی فیٹاغورۍ » بدأ فبه بعرض تاربخ العالم وخاز 

ومھما یکن من شی ء فانحاورة سلوا أسطوری شعرى» لا نستطيع أن 
نمز رأى أفلاطون من الأساطبر القدية الى کہا لا یوافق علا 

بقول أفلاطون إن ن تدرك بالعقل » ومدزكات متغرة 
تدرك باحس أوالظن ٠‏ ولعم بالمشاهد من النوع الانى فهو متفر ٠‏ ويس با 
٠‏ یہی من هذا بأن العام یں متغبر ولس أزلباً > فهر لوق لله 
لله حبر مطلتق خلت العام على شال الأازد یال | لر :لا مکی أن یکون الال 
اغلوق مطابقا مام المطابقة للأصل » 


عکیه طباوس + وهو الم 


ولان الله خخلو من الحسد والعواءلف الدئيئة فغد خلق العالم على مثاله وأراد 
أن تكون حيع الأشياء خير لا شرا ٠‏ ثم وجل أن العام الحسوس أو هذه الكرة 
۰ بل تتحرك فى غبر نظام ولم يعجبه ذلك فأخرج النظام من 
الفوضى ٠‏ فى العام ٠‏ . ويدلنا هذا النص من محاورة طباوس على 
أن نه یی حال تى العام . ولكنه ى مواضع كثبرة يقول إن الله هو خالق العالم . 
جما یکن من شی فلا لی ان غزم بی مام تتح اص بز 
أفلاطون عن الله > هل خلت العام ؛ أ آنه نظمه فقط ؟ وبعد أن بب الله النظام 
فى العام » وضع العقل فى النفس ثم بث النفس فى البدن ٠‏ وبالك«جتل العام 
کلا واحدا » وکائناً حباً » أو حیواناً » فیه فس وعقل . والواقع فان الفلاسفة 
الیونانیین کانوا يعتقدون أن عالم السماء حى . ومحتلف أفلاطون مع الفلاسفة 
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الطبيعيون‌الذين زعموا أن العام كثبر » بل يعتقد على العكس أن العام واحد » وسبب 
ذلك أنه خلتق على مثال الواحد . 

والرأی عند أفلاطون وأرسطو من بعدہ هو أن العام کله , کائن ی ۲ 
أو باصطلاح الفلاسفة « حيوان » محسوس بشمل حيع الكائنات البة › فالعالم 
كله كرة » وسبب ذلك أن الكرة تنشابه أجزاو ها » والشبيه أفضل وأ كل من‌اللاشبيه» 
وهذه الكرة تدور حول نفسما لأن الحركة الدائربة أ كل الحركات . 

ولكن ما موضع العناصر الأربعة فى هذا العالم : الاء والمواء والتراب ولتار ؟ 
بین هذ العناصرتناسب دائم یہی إلیالانسجام فا بینہا.وترتب العناص رکا بأنی : 
الثار ثم اهواء ثم الماء ثم الراب محسب الثقل . م بین هذه العناصروبين بعضما 
الآحر تناسب : فالنار للهواء»كالمواء للماء» كالماء للتراب . وسر تناما هو ما فما 
من روح الصداقة والوئام » ولا اتفصال هذه العناصر إلا إذا شاء الما النفس 
فهى على حلاف البدن الذى يركب من العناصر الأربعة . وقد حلت الله النفس 
اوا کا ذكرنا » وهى مزيج من الوهر الثابت اللامنقسم ( الإى ) والحوهر 
امغر امنقسم ( العناصر الأربعة ) فهى إذاً جوهر ثالث متوسط . 

وبعسد ذلك يتحدث أحد الفيثاغوريين عن أصل الزمان والكواكب 
فیقول ما انی : 


عندما ری الحالق العام الذی خلقه بتحرك وعحیا راد آن بجعله آکثر شما به 
فبث فيه النظام» وجعل حركته حسابية عددية » وهذه الصورة الزمان » م يكن 
قبل ذلك ليل وهار » ثم ظهر الزمان والسنوات ى وقت واحد . خاتق ال الشمس 
ليعرف‌الناس عدد السنين واحساب » وبدون انشمس فلا لیل ولا پارولاحساب . 
و بالل والبار والشمور والسنين عرف الناس الحساب والزمان فعرف الناس الفلسفة > 
والفضل فى ذلك للبصر » إذ بالمشاهدة الحسوسة أدركنا كل ذلك . 

ونظر أفلاطون إلى الكائنات الموجودة فى العالم فقسمها إلى أربعة أقسام : 

)١(‏ الآهة : وهذا أثر من آثار الأساطبر اليونانية» فهو برى أن هناك 
إها واحدآً حالقاً مذا العالم » فا موضع الآهة مجانب هنا الإله الواحد ؟ نستطيع 
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أن نشبه ما يقوله فى فلسفته ما بقوله أصحاب الأديان بوجود الملاثكة بين الله 
اون سائر الخلوقات. 

(۲) الطیور : وهی الخلوقات الى تعيش فى اهواء . 

آ(#) والأسماك : وهى الخلوقات النى تعيش فى الماء . 

(4). م الحيوانات الربة : الى تعيش على الأرض 


م بعد أ خلق الله الآهة قال ي إنه قادر على الحسف م ہم + ولکنه م بفعل 
وطلب إلم أن خلقوا العام امثالى » بعد أن لق الت العام الأزل الإفى. . والفهوم 
م ن هذا أن کلام أفلاطون إن هو إلا شعر وأساطر .م جعل الله لکل م نفا 
والأنفس فبا الإجيناش والح والبغض والغضب » فاذا غلبت الأنفس على هذه 
ن ی هسه الدنيا على الحتق واللیر 
هب نى الآخحرة إلى نجتقاة لمال وإذا كان شريراً فسوف ينقلب حيواناً أوشيا 
آخرء بطريق التناسخ» إلى أن بصير صالاً . 


لأهواء عاشت سعيدة ٠‏ فإذا عاش الإ 


والحلاصة أن الله وزع الأئفس فتجعل بعضما على الأرضر 
على القمر » وبعضما الشالث على الكوا كب الأخرى ورك لل 
ئى الأبدان , 


والعلل على نوعين : علل عاقلة وأسباب غير عاقلة تابعة ها » وستمدة 
ا . هذه الأسباب غير العاقلة تنقسم بدورها قسمن : قسم مخضع للضرورة 
أوالنظام وقسم لا مضع للضرورة بل للاتفاق والمصادفة . والكلام فى العلل 
بدخل ئى نظام العام بأسره » وهو نى صمم الفلسفة ٠‏ 


هل بسر هذا العام ومحدث ما فيه من أحداث فة عاقلة ءام ضرورة 
حفية تصل الأسباب بالسببات ولا شأن للعقل سمه الضرورة آم أن الأمر 
مصادفة لا ضرورة فما ولا عقل . ولواقع أننا إذا رجعنا إلى الفلاسفة قبل 
أفلاطون + لوجدنا أن بعضمم يقول بالعقل المسر لنظام العام مثل أنكتاجوراس 
وبعضهم الآخر إل بالمصادفة البحتة . فد موقريطس يقول إن الأصل فى اجاع 
ات محيث تكوّن الأشياء وا موجودات »إنما كان محض مصادفة . إلا أن أفلاطون 


ا 


www.alkottob.com 


مجمع بين هذه الأصول » فبرى أن العام فيه عقل من بعض النواحى معى أنه» 
ليس كل ما فى الكون مخضع للقوة العاقلة » إنا الذى خضع للقوة العاقلة عالم 
الكواكب وعالم الإنسان » أما سائر الكائنات فإن بعضما مخضع الضرورة 
وبعضما الآخر مخضع للاتفاق . 

وأظن أن أرسطو ولو أن نظرته إلى العلل تخالف نظرة أفلاطون إلا أا 
شديدة الشبه ما ذكره أستاذه . كل ما نى الأمر أنه أكثر تحديداً للمشكلة . 
فهو يقسم العلل أو الأسباب إلى أربع : المادية والصورية والفاعلية ولغائية » 
وأن العلة الغائية فى الإنسان نخضع للعقل » ولذلك كان الإنسان حرا » وكان 
مسولا عن أعماله اللحلقبة . وأن العلل فى غبر الإنسان تخضع للضرورة لألما 
قدعة . وليست العلة الصورية إلا ما يعرف بالنوع : فالصورة فى الشىء هى 
نوعه ؛ ومن هنا كانت الصورة النسبة لحميع الأفراد » وليست صورة 
آرسطو إلا مثال أفلاطون ء إلا أن أفلاطون فصل المثال وجعله فى عالم السماء 
بعيداً عن المادة » على حين أن أرسطو حقتق امال الأفلاطونى فى المادة »> 
ولم بفصل بیہما . 

ثم نجد عند ارسطو کلاما ئی الاتفاق » آی ئی حدوث الأشیاء بغر علة» 
ويضرب لذاك مثلا : بعضا فى الأعمال الإنسائية وبعضها فى الأعال الطبيعية 
فا قاله فى المصادفة اللحاصة بالأعمال الإ وهو يعى بالمصادفة » خروج 
الفعل عن الغاية الى قصدها - ما وقع لأفلاطون من أنه كان يركب السفينة 
يقصد أثينا فوقع ى الأسر. فوقوع أفلاطون نى الأسر احراف عن العلة الغائية > 
والعلة هنا جاءت مصادفة . ومثال آخر : فلاح يضرب الفأس نى الأرض مرها 
بقصد الزراعة » فاذا به بقع على كنز » فوقوع الفلاح على الكنز العراف عن 
غايته وعن قصده جاء مصادفة . وما بقوله فى المسائل الطبيعبة تولد الديدان 
والذباب من غر علة » ويعلل أرسطو وقوع الأشياء المصادفة تعليلا خاما 
لا يعنينا الآن . إنما ريد أن نقول إن مشكلة العال والأسباب لا تزال قانمة حى 
اليوم ٠‏ م يفصل فبا العلم الحديث : فهل هذا العام منظم ؟ رهل هو نظام ثابت 
أم متغبر؟ وإذا أمكن أن يتغبر ذهب القول بالضرورة . 
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وليست العناصر الأربعة » الى نسمما العناصر الأول » مبادئ الأشياء 
وإما هى نتيجة وهر أول » هو الال المعقول » فهل هذه الحواهر المعقولة هما 
حقبغة فى ذالما آم هى محرد أسماء أو ألفاظ ! مهما يكن من شىء فالمشكلة 
الأساسية عند أفلاطون هى فى القيبر بين عام امعقول » وبين عالم الحسوس . 
ثم جعل أفلاطون بين العام المعقول ولعام الحسوس شيت ثالث بتوسط يما هو 
الملكان ولذلك قسم الموجردات على ثلاثة أنواع : الأول المعقولات وهى سنشامة 
فما بينها» وهذه المعقولات ليست مخلوقة » ولا بعتر ما الفساد» ولاتتغر ولا تشاهد 
باک ل بالعقل فقط . والنوع التنى موجودات تشبه المعقولات فى الاسم فقط» 
وتدرك با واس » ودالوقة » ونى حركة دامة » ونغبر » أى إلها تنتقل فى المكان 
ونختى من المكان وتدرك باحس والظن . انوع الثالتامکان » وهو زل لابعتربه 
الفساد وهو الذى يى" موضعً المخلوقات الختلفة » ولا يدرك المكان بالحواس 
وإغا بعئل اسا سنا يشي . 

وكنا نود أن نلخص جيع أجزاء هذه الحاورة أفامة » ومخاصة ما جاء فما 

عن النفس الإنسانية ٠‏ إلا أن ذلك يدفعنا إلى الإطناب . 

وب أن خم الکلام عا اتم به أفلاطون عاور ته حیٹ یقول على سان 
طباوس : 

نستطیع الآن القول بان حدينا' عن طبيعة العالم قد بلغ الهاية . ذلك 
العالم قد تلنى الحيوانات » الفانية والحالدة + وهو ملوء سما » وأصبح العام حيوا 
مرثباً حتوی المری + على مثال الله الصانع العظم اثر الیل الکامل . 
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إله أرسطو 


[ كان الفتكر الإسانى منذ القدم بحاول إدراك ممنى الكون وسر المليقة 
ولا تزال آاراء أرسطو جبارۃ فی جدنہا حنی فی معصرنا هذا . ] () 
( الغافة ) 
يذهب أغلب مورشى الفلسفة إلىأن إل أرسطو هو« امحرك الذىلايتحرك ؛ 
وبغفلون كثبراً من الصفات الى تسا أرسطو إلى الله . 
ومن الإنصاف الأول » ولتاريخ الفلسفة » أن يقال إن الله عند 
أرسطو هو الحرك الذى لا بتحرك » الواحد » الى » التام الوحدة ٠‏ لا ينقسم > 
وليس بذى عظ » لا مادئ يوه مؤجود » وفعل حالص » وصورة محضة »> 
وعقل محض » ومعشوق لذاته . 
بل مجحب أن يقال أكثر من ذلك : إن أرسطو فى محاورة له « نى الفلسفة » 
نادى بالرهان الوجودى » وخلاصة الدلبل « أن الموجودات بعضا أفضل من 
بعض » فهناك إذا موجود أفضل ملها حيعً » بهو الكدال المطلق » وهو الله » . 
وقال بدليل الإبداع فى نفس الحاورة > وضرب مثا بقوم ينأملون لأول مرة مال 
الأرض والبحر » وعظمة السماء والنجوم » فيننهون إلى أن هذه حيعاً من صنع الله . 
وأرسطو يتأثر ئى هذا الدليل الأخبر خطى أفلاطون » وما ذكره فى محاورة 
بارمنیدس وغبرها . 
إلا أن أرسطو فى مقالة « اللام » من كتاب ما بعد الطبيعة أو الفلسفة الأول 
يعدل عن هذه الأدلة » ويبتعد عن آراء الحمهور الدينية » ويستخلص الدليل 
من المبادئ الى تتلاءم مع حلة فلسفته » وع رنه ى الفلسفة الأرل 
وبرهان الحرك الذی لا بتحرك هو الرهان الذی اختص به أرسطو فاشتهر به . 
ويقتضی فهم هذا الرهان الکلام فى ألحركة وامحرك والمتحرك والزمان . ولذلك 
(۱) نرت هذه الكلمة فى عدد ۽ مايو ۸ ٠۹١ ٤‏ » فعلتى التحرير علبها بهذه السطور . 
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جب أن بنظر الباحث » إلى كتاب ما بعد الطبيعة » ونى كتاب الطبيعة » والساء 
العام . 

والحركة هى تغبر أوتبدل أوانتقال يشمل المتحرك » وهو الحم » ويقتفى 
مركا . ويذهب أرسطو إلى أن حركة العام أزلبة » وليس ها أول ولا آخر . وكل 
جسم فهو متحرك بالفعل أوبالقوة . 

وکل حرکة فھی ی زمان » فلا حرکة بغیر زمان»والزمان مقياس الخركة . 

فإذا كانت الحركة أزلية » فإلما ناشئة عن ارتباطها بالزمان » والزمان أزل . 

فإن قلت #: وما الدليل على أزلية الزمان ؟ أجاب أرسطو : خذ أى مدة 
أولحظة جد نها وسط بين الماضى ولمستقبل . فالزمان آنات منصلة ٠‏ ولو وففنا 
عند أى مدة ٠‏ فهاةالمدة جز من الزمن الصل من الماضى إلى المستقبل . 
وإذاً فلا ول لازمان . لن ول الزمان حاضر له ماض ویتبعه مستقبل . فالزمان 
ازل لا أول له ولا آحر, 

ولا كان الزمان داد الحركة أو مقدارها » وكان الزمان رلب » فالحركة إذا 
أزلبة بالضرورة . 

ومن هذا الوچه 
بداية وذات نهاية ٤‏ إذ ب 


أنه من الثناقض قبول فكرة الركة على نها ذات 
ذلك القول بوجود « قبل » على مبسدأ الحركة » 
وه بعد ٠‏ على نماية الحركة » وهذا خلف وتناقض » لأن القبل » وهو الحالة 
السابقة » والبعد وهو الحالة اللاحقة » يتضمنان فكرة الحركة . 


ینبفی إذاً أن نسم » كا بقول أرسطو » بأزلية الركة . 

ولا بمكن أن تكون الحركة أزلبة إلا إذا كانت داثرية ‏ 

وهذه الحركة الأزلية الداثرية هى. الحركة الأولى المعصلة العام > وحيع 
الحركات الأخرى منربة علما » ومتعلقة سما ؛ ذلك أن سار الحركات الأخرى 
تقع بين حدين متقابلين » ولتغبر المستقم ذو بداية ونهاية ٠‏ أى إنه يتردد بين 
اتن . 


to 


الحركة الداثرية فقط هى الحركة المتصلة » لأنما تتهبى من حيث بدأت . 
وكذلك الحركة الأزلية المتصلة إلى ما نهاية بدون انقطاع » ليست إلا للحركة 
الدائرية . 

هة المركة الداثرية الأزلية هى على التحقيتق حركة « الساء الأوى » . 

تا برهان » لألها واضحة لنا بالمشاهدة المحسوسة » 


فا علة حركة « الساء الأول » » وما علة أزليتما ؟ 

أو قلنا إن المتحرك لابد له من محرك » لذهبنا مم سلسلة امحركات إلى 
ما لا نماية . فلا بد أن نضع حداً يكون أصلا » أو ميدأ للحركة » وهذا الحد 
لا بتوقف إلا على ذانه » فهو علة حركة ذا غر أن الحرك الذى بتحرك بذاته 
بقتضى بالضرورة : اجره متحركا وجزء ركا لا يتحرك . إذا فالعلة 
الأول للحركة الأزلبة محرك لا يتحرك . هذا انرك الذى لا بتحرك هو الله . 

ومن صفاته أنه « موجود » ما دامت الحركة الى تنوقف عليه أزلية 

ومن صفات هذا الحرك أنه « تام الوحدة » » لأن الحركة الأزلبة الى نشأات 
عن وجوده مغصلة » والاتصال يقتضى الرحدة . 


والله حى لا تأخذه سنة ولا نوم » وحياته اة أزلية ٠‏ لأنه محرك السماء 
الأول وما فا من نجوم وكوا كب حول الأرض » والدماء كائن سى تحركه نفس » 
کا أن هناك عقرلا لاکوا کب النی تزید على اللحمسین وهی الى ركا . 

ولا يكنى أن نقول إن الحرك الأول واحد . فهو أبضاً غر ماقم » لأنه 
غبر ذی عظم أومقدار . ولا بمکن أن یکون ذا مقدار أو عظم » لأن كل عظم 
فهو متناه » وهو محرله ئی زمان لا متناة . وامتنامی لا حرك اللامتناهى » فهو إذاً 
غر فی عم لا تضم . 

ولا کان الله عاريا عن النغ رنه هو ذاته » ووجوده ضرور 
مطلقة . ذلك أنه فعل حالص لا يشوبه شى ء من القوة . لأن ما بالقوة 


Bi 


وقد لا يتحقق . فإذا كان الحرك الأول موجوداً بالقوة فقد لا یفعل ؛ ولن تکون 
حركته أزلية . 

وما الدلیل على أن اله فعل خالص ؟ 

يذهب أرسطو » فى سبيل إثبات ما يريد ؛ إلى أن مدأ الأشياء فل 
خالص . وأنه من اللنطا اعتبار القوة سابقة على الفعلل » وأن أصل الأشياء القوة 
عردة ٠‏ كا يذهب القدماء من رجال الدين »وم الذين أخرجوا العام منالظلام 

لل > وکنا يذهب الفلا ثلون پان اخنلاط المادة هو مبدا الأشياء . 

حقبقتین أولیین » فن أین جاء ت الركة وهی انتقال 


فإذا ات 


من الفوة إل الفعل ؛ 

من السام به ئى شوه الكائنات الحية أن المبدأ هو البذر» ولايبلغ الكائن 
کالہ إلا فی آحر الأمر. غير أن الب مخرج من الكائن الكامل . فليس اليد 
غر لبذر؛ بل هو هذا اللوجود الكامل , وإذاً فالحقيقة الأول هى حقبقة الفعل 
وانکال , 

فانحرك الأول حرك العام باعتبار أنه كال مطلق . 

وامحرك الذى لا يتحرك معشوق . 

ولبس الممشوق شيت آخر إلا امقول » لأن موضوع العشق يدرك بالعقل 
ولفكر » إذ بالفكر ندرك اللحميل واللير » وها موضوعا العشق . 

ولكن المعقول الأول » المعقول الأسمى » هو هذا البدأ الذى نتحدثعنه 
ولا کان أزلیاً + لا ینقسم › وکان فعلا خالصاً فهو لامادى ..إثه الوه المعقول 
المارى عن كل مادة . وحيث كان كذلك فهو الموضوع الأسمى للعمشق » وهذا 
هو عاة فعله الدائم , 

فانحرك الأول رك من حيث إنه معشوق » يتعلق به السياء ولعم جيم . 
والحركة الى بقتضبها هى فعل العش الأزلى . 

هذا الموجود الكامل» المعشوق الكامل الذى مجذب العام غوه » هو الذۍ 
أشميه الفلسفة : الله . 
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ولقد ممز أرسطو من أول الأمر عند البحث فى علل الموجودات بن 
ألطبيعة الى تبحث نى الوجودات الطييعية الماضعة اللحركة والتلبة بامادة: 
وبين الفلسفة الأول الى تبحث نى الله ٠‏ أى المو جود الذىلايتحرك المغارقللمادة. 

فامحرك الأول هو هذا الموجود الذى لا يتحرك ‏ المغارق للمادة . ونحن نعم 
أنه لا يتحرك لأنه حرك من حيث لا يتحرك . ونعلم أنه مفارق لامادة ما دامت 
صفاتالأزل والوحدة والفعل اللحالص الى يتصف ا هى صفات الو جود العارى 
عن حیع شوائب المادة. 


واللهغقل محضن.» لأن امو جود الأسمى لا يصدر عله إلا الفعل الأسسى : 
وأسمى ضروب الفعل هوااالفكر 

ولأن الفكر هى أشمى(الأشياء . كان الله فكراً حالصا . 

وينبغى ألا نشبه.الفكز الإفيع بالفكر الإسانى . ذلك أن الله فعل محض 
لایشوبه شی » بالفوة » ولذاك لا بعنرئ فکره نقص . 

وماذا یکون حال الله إا أعبراهاقاريعترى الإنسان إذا أحذئه سنة من الثوم ؟ 
وإذاكان الله عقلا خالصاً فا موضوع الفكر الإفى ؟ 

لابد أن بكون موضوع الفكر الإفى شيا لا بنقسم . إذ لوكان منةسما 
کان ذا أجزاء » عندئذ بنتقل الفكر من جزه إلى آر » فبخضع لاغ . 

فإذا كان موضوع الفكر الإنسانى الأشياء المركبة ‏ ولا برتفع إلى إدراك 
الواحد اللامنقسم » فإن الفكر الإفى حدس دام متصل يدرك الواحد المطلق 
اللامنقسم . 

ولكن الواحد اللامنقسم هو الله . 

فاله يدرك ذاته . وموضوع النكر الإى هو ذاته .الا مكن أن يكون 
غير ذلك » لأن الله يعقل أسمى الأشياء » وكل ما عدا الله بعربه النقض . 


ثم تساءل أرسطو - بعد أن حدد الطبيعة الإية- عن الصلة بين الله الكامل 
وبن العام ؟ 


لته مفارق مفارقة تامة العام » أم هو يدخل فى نظام العالم ؟ 
جيب أرسطو بأن الله مغارق للعالم وحاضر ی نظامه نی آن واحد . مثله 
ون اما کیل اھا ہن این می ر ان ان فالحیر موجود فی نظام 

الحیش ونی عقل القائد . بل انحر أکثر وجوداً نی عقل القائد » لأن نظام 
الحیش لا مخلق قائده » بل القائد هو سر نظامه . 

فالكال موجود ئى الله امغارق للعالم ٠‏ والكال ظاهر فى نظام العام . ذلك 
أن العام يقوم على النظام » سواء أكان ذلك ئی عام السماء أم فى عالم الكون 
ولفساد » إلا أن النظام فى عالم السماء آم وأ كل.وليس الكون فوضئ لاضابط له 
ولا إحكام ئى أجزائه ؛ إذ الوت أن ما فيه من نظام بقتضى واحداً حكها . 


فى عالم الفاسفة .6۹ 
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افو اج الفكر الاسلاءی 


۴ القرن السابع الميلادى ظهرت نى العام المعروف فى ذلك الزمان أمة 
غبرت معام التاريخ » وساهمت فى بناء الحضارة مو جهة إياها إلى أهداف جديدة 
سباسية واقنصادية واجناعبة وعقلبة + تلك هى أمة العرب صاحبة الرسالة الحمدية 
والدين الحديد » وكتاب الت الى نزل باللسان العرهى المين . 

وتقوضت معام الروم والفرس أمام جيوش المسلمين » وزالت دولة الفرس » 
وأسلم أهلها > وذهب كيانما الأول » وقصت أجنحة الدولة ١‏ 
لسلمون على فلسطين ولشام ومصس وشمال إفريقية . ثم بلغ الإسلام الأندلس 
نى الحنوب الغرى من أوربا > وازدهرت الحضارة فى قرطبسة وغرناطة وطلبطلة 
وغرها ن عراصم الأنداس حى أصبحت تنافس دمشق وبغداد والقاهرة فى 
الشرق . وهكذا حلت الإمبراطورية الإسلامية محل اميراطوريتى الفرس والروم » 
رها أضسخم دوثين سياسيتين تنازعنا الك ا حضارة فى العام متا طبلا . 

وقد عبت هذه الفتوحات السياسية فتوحات عفلية » فتغلب الدين الإسلاى 
الناشى » وساد بين أهل البلاد المغلوبة على أمرها » فاعتتق الناس الإسلام أفواجا 
وأصبحت اللغة الرسمية فى أواخر الدولة الأموية هى اللغة العربية . 

دين جديد ٠‏ ولغة جديدة » وتقاليد جديدة » وفكر جديد » كل أولئك 
مظاهر م يكن الناس بجا عهد قبل الإسلام , 

وليس من اليسبر أن يقبل الناس الدين الحديد فى سہولة + ولیس من‌البسر 
أن پتخلوا عن آرا مہم وممتقدا ہم القدبة اموروثة بين يوم ولبلة » فكان مرقف 
المغلوبين على آرم من الإسلام موقف العسداء » وحاولوا جهدمم أن يصرعوا 
العقائد الإسلامية محاولين أن يسندوا إلما شيئاً من الضعف والهافت . 

واضطر السلمون إلى تبر هسنا الصرإع العقلى » فقرمرا الميجة با محجةة 
ولمرهان بالرهان » واندست كثبر من المقررات الفارسية ولوثنبة ولمسيحية والودية 
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إلى الفكر الإسلاى واندمحت به »ونكون مع الزمن لون أوألوان من الثقافة الإسلامية 
هی مزج من هذا الفکر الأجنى Ry‏ الإسلامية > وقد جد لوناً من الثقافة 
إسلاميا عتا » وقد نجد ل آخر تغلب علبه الزعة اليواية قد تید اوا ل 
يظهر فيه الطابع الفارسى . وهكذا . 

هذه الأمواج الختلفة من الفكر تتابعت على العصور الإسلامية عقدار 
التاژر آلذى بلعته الآراء الأجنبية ى المسلمين ٠‏ وعقدار الاستعداد ر 
أوالصى لدفعها تخليصاً للعقائد الإسلامبة من شوائب التأثرات الأجابية 
هذا التأثر وانأثر تابعان بالضرورة للأحوال السياسية » من اتاع رقعة الإسلام 
ورأئ الدول الإسنلامية أوضعفها » وحماية الوك والأمراء لرجال الفكر : أوالعمل 
عل حرم ووقفه درجم ٠‏ وهذا يقتضى منا الإعاء إلى الحياة السياسية 
لنکون برا ئی الزماٹ پساعد على تعدید a‏ فی سحل تاريخ 
والأحداث » لأن الحباة ك ل١‏ ذهن الإنسان ٠‏ فهو بي 5 
بالسياسة والمظاهر الاجناعبة كا يعيش «تأثراً بالنبارات العقلية ا الأدبية 
والفنية ٠‏ ومن جهة أخرى ألعفاية لا تنفصل عن الأحوال السياسية > 
فكلا الحباتن نوثر إحداهما ئى الأخرى» 


ولعلك تسأل : لماذا آ ٹرنا أن يكوت توان هادا البجث؛ الفكر الإسلاى .٠‏ 
لاأ ١‏ الفلسفة الإسلامية ١‏ . فقول هذا الإيثار ار برجم إلى أسباب أهمها أن 
الموضوعات الى سوف نترحادث عنما لا تعد فى صم الفلسفة ععناها الحاص . 
ومع ذلك فالفلسفة لون من ألوان التذكبر » ولو تقادمنا بالبحت نى هذه الموجات 
الى سوف نعرضما ٠‏ لتكلمنا عن الموجات الفلسفية ٠‏ إلا أا متأخرة . 


ولنا رأى نشرناه فى كتابنا « معانى الفاسة » هبن قبة إلى أعتبار الفلسفة 
على معى واسع . ولذلك کان کل إنسان فياسوقاً . 

وإذا حملنا الفلسفة على المعى الضيق فالعارفون بالفلسنفة ادد قليل 
الفلاسفة أقل وإذا انصرفنا با عى إلى دائرة واسعة » فكل إنسان فبلشتوف إي 
لأنه سامل هذه الأرتلة از الى وضعها الإنسان دیا ینکر والی لا بزال پفکرا 
فہا حى الآن . وأكر الظن أنه لن يصل إلى نتيجة حاسمة فى هذا التفكير 
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كا اهتدى نى سائر العلوم الوضعية الحسوسة » ونثبت بعض هذه الأسئلة لأنها 
ندور فی آذھاننا نی القرن العشرین کا دارت فی أذهان المسلمين منذ القرن السابع 
حى الآن . 

ما الوجود ؟ وما أصل الوجود ؟ وما نماية العام ؟ وما غاية الإنسان من الياة ؟ 
وا الحر وما الشر؟ وما الله ؟ وما صفاته ؟ وكبف خا العام ؟ وما قيمة العقل 
البشرى ؟ وما حدوده ؟ وما حقيقة النبوة ولوحى والرسالة ؟ وما الحياة الآغرة ؟ 
وما صفة الحنة ولنار الخ الخ . لاشك أن كل فرد محس بهذ المشا كل ويتلمس 
ها الحلول ٠‏ ليصل إلى قبس من نور مهدى نفسه إلى الاطمئنان بعد الاضطراب 
والاستفرار بعاد الشك والارياب ٠,‏ 


وقد اخثلقت إجابات المفكرين والفلاسفة عن هذه المسائل » ولا بزالون 
لفن . وسنعرض الآراء امحختلفة للمسلمين عن هذه المسائل » فى أمواجها 
المخلاحقة على شاطى ء الرمان حيط المكان , 
والحديد اذى أرى إلية هو أن كل جيل من الأجيال كانت تسوده فكرة 
تشغل الأذهان وتدفع الناس إلى البحث قا + والاشتراك فى جدل صاخب حولا؛ 
مثال ذلك الموجة الفكرية الى ات نى إعصر المأمون وعرفت « خلت القرآن ٠‏ 
وهی الى استمرت فترة من الزمن الشغل ,الشاغل لحميع العلماء » بل اشترك فى 
ذلك الصرإع الفکری شر من العامة أبضا. 
رید أن ندرس الفكر الإسلای اظرين إلى هذه الأمواج الى برؤزت 
ف كل جيل وكانت هى الظاهرة للعيان . وهذا/الأسلوب من الدراسة ببث الحياة 
ئى الحركات العقلية فلا تصبح جامدة منعزلة نقروها عل صفحات الكتب 
فلا ترى فبا إلا ألفاظاً مرصوصة تخلو من الروح لأنها تلو من الحباة . 
لمذا سمينا هذا الببحث « مواج الفكر الإسلاى ١‏ . 
تناول الفكر الإسلاعى هذه المسائل بالبحث » کا محث فى العلوم الختلفة 
طببعبة ورباضية . وقد انصب تفكر المسلممن على المسائل الفلسفبة كا انصروف 
ى المسائل العلمية . ول عيز الأقدمون بين العلم ولفلسفة » فن التق علينا أن 
تمع بينهما حبن نقص" تارمخهم . هذا كان البحث ن الفكر الإسلاى أولى من 
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الاقتصار على الفلسفة الإسلامية » إلا إذا تقيدنا بالفلسفة على الى الضيق » 
فلا نذكر غير الفلاسسفة الحقيقين نا الاسم » بل لا نذكر من تارخهم 
إلا الحانب الفلسى . 

والفكر الإسلامى آراء أشخاص » وكل فكر فهو بطبيعة الخال ملك لصاحبه 
الذى صدر عنه وقال به » واهتدى إليه » ودافع عنه بالحجة والرهان » وسطره 
بالبيان ٠‏ وأذاعه فى الناس » وحله على صفحات الأوراق . 

إننا ندرس فى تاربخ الفكر حياة الأشخاص وجدل الآزاء . 

ولا يستوى السوقة والدهماء ٠‏ مع قادة الفكر والأعلام العلماء » ولا يستوى 
دين بعلمون ولذين لا يعلمون . قادة الفكر وأصحاب الرأى قليل عددهم ى کال 
والناس هم متبعون أو مقلدون » وجدير بنا إجلالا هوّلاء المغكرين أن 
ندرسہم » وأن ننظر فى حياتہم » لأن آراءهم ظل* لشخصباتم » فاستفيد بذاك 
فائدتین : جلاء السر ئی القول(بالازاء » واناد سبرتهم مثلا فى الاقتداء . قيل 
عن ابن رشد فبلسوف قرطبة_إنه سود فبا كتب وألف عشرة آلاف ورقة ٠‏ 
ولم بنقطع عن الكتابة وانأليف طول حياته إلا مرتين : ليسلة زواج » وليلة 


الآراء الى صدرت عن المغكرين جلها أقا اا كتب كانت مخطوطة 
إلى عهد ظهور الطباعة . على أن قيمة الكتاب ى تداوله بين الفراء » ولو بى 
ملكا لصاحبه فقط وحبساً علیه ۰ لاستوی عندنا صادور الكتاب وعدم صدوره . 

وکان من مه الاطلا ع على الكثتب ى الزقن الماضى إما أن بنسخها 
بنفسه إذأ كانفقيراً أوبستخام ناسا بالأجر بنقلها له کا کان يفعل الوك وااسلاطین 
والأمراء » وبذلك زخرت خزائہم بالخطوطات فى شى أنواع الفكر مختلف 
المألفين . ومنبم من كان مهب خزانة كتبه للمدارس والمساجد ليطلع علا من 
يريد البحث والاطلاع . وى بعض العصور كان الأمراء يقفون هذه الخطوطات 
كا توقف الدور والأرض الزراعبة لتحبس على العم ونفع المشتغلين به 

مهما یکن من شىء فم|دنا نى البحث هو هذه الكتب لأنما المصادر الى 
نرجع إلا . 
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أين هذه الخطوطات الآن ؟ 
لفد اندثر أرما فى عصور التأخر للمسلمين . فن هذه انحن الى 

آصابت كنوز الفكر أن هولا كو قائد التتارالذى غزا بغداد ود عرش الحلافة 
العباسية » رى بالكتب نى نمر الدجلة حنى تخضب ماؤه بالسواد » وقيل إن 
عددها بلغ ملیونی کناب . 

ولا يعنينا أن نذكر الأسباب الى أدت إلى ضباع أغلب المؤلفات الإسلامية 
ونما ہمنا أن نذکر ین پوجد ما ہنی مہا حی الآن وما سبيل الوصو إلا 
والاطلاع على ما جاء فما . 

بعض هذه الكنب مطبوع » إما فى مصر » أوالشام » أوفارس » أواهند 
أوأوربا . ولمستشرقن فضل كبرى تحقيق بعض افنطوطات افامة وحسن طبعها 
مع العناية بالتبويب والنرتيب وذ كر الموامش الختلفة » محيث يستفيد القارئ مها 
الفائدة المطلوبة . : 

ولكن أغلب المراجع لا تزال مخطوطة فى دور الكتب فى عواصم الدول 
المتحضرة »فی لندن وباریس وبرلین ولیدن ومدر د واسطنبول والقاهرة وحیدر آباد 
وغرها آ لاف من الخطوطات بعيادة عن متناو الجمهور . وكشر من أععصاب 
ا مكتبات الحاصة نى الشرق والغرب بقعتو مخطوطات ادر لا توجد فی امکتبات 
العامة . وكثبراً ما ير جع الباحثون إلى ترحمات لاتيئية و مودية لبعض الكتب الفلسفية 
المفقودة ى اللغة العربية » والموجودة فى هذه الراجم الأجنبية منذ كان الغرب 
بنقل عن الشرق ى العصور الوسطى . 

ولن تتيسر الدراسة الكاملة للفكر الإسلاى إلا إذا اراج حیع هذه 
اخخطوطات إلى عالم الطباعة حى يسد النقص الذى يشعربه كل من يدرس تاريخ 
الفكر فى الإسلام . 

هذا كله كانت أغلب الدراسات نى العصر الحاضر للفكر الإسلای » دراسات 

قشت الطريق لمن بريد زيادة البحث » لا دراسات تحقيتق تقنع العقلوتشى الغليل . 

ومن جهة أخرى لا يتيسر دراسة بوا كبر الحياة العقلية عند المسلمين إلابعد 
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النظر إلى الثقافات الختلفة الى سادت نى الحاهلية › أو التيارات الفكرية الى 


انتشرت فى ببة الحزيرة المريية 


التفافات لخنفة قبل اترسموم : 


جاءالإسلام فقضى على ديانة العرب ى الحاهلية وهى عبادة الأوان > 
فقطع بذلك الصلة بين حاضر العرب وماضمم ى المحباة العقلية . ومن الإسراف 
نى القول أنانغان أن الصلة انقطعت تام الانقطاع » أونتصور أن المسلمين بعد 
جاهلينيم نسوا ماضيم اوتنكروا لحضارنهم السابقة . ومن الأشياء الى امتدت 
من الحاهلية إلى الإسلام طابع الشعر العرنى » فكان شعراء المسلمين يترسمون 
أيهم وطريفة قريضم . أما النظر العقلى فأساسه القرآن 


ى الفرآن مسائل قبلها المسلمون الأولون ولم ينعموا النظر فبا > 
را ا إبعانً . فلما نظر المسلمون نظراً عقلباً هادثاً ظهرت لم بعض الناقضات 
الى تحتاج إلى بيان ٠‏ وبرزت مسائل لابد هن زبادة شرحها والنعمق نى تفصيلها 
بعض هذه الممائل يتصل بصم العقيدة الإسلامية ثل صفات الله . فقد جاء 
ی الفرآن أن الله سميع بصبر . هل نهم هذا القول عل اظاهره وقد قال الله تعالى : 
« لیس کلثله شى ء ١‏ فنجعل لله عيناً تبصر وأذاً تسمع ١‏ أم زه الله على الحو 
الذى أراده تعالى ؟ إذن لا مناص لنا من تأويل الآباات الى تناقض بظاهرها 
التزيه الحالص . 

هذه مسائل إسلامية خالصة برجع التفكمر فما إلى القرآن تسه وليس ها 
صلة بالفكر الأجنى » ولو أنه من العسر المبيز بن ما للالسستاتتان يمن فكر 
وبين ما لغرم . 


نقول 


العسر لأن الإنسانبة وحدة لا تتجزأ » والعوامل( الى 


إلى بقظة العتقل » وبعثه على التفكمر » وإمداده با موضوعات الحتلفة الى 

علا الفكر » هى من العوامل انى شاعت بين الناس نى العصر الذى ظهر فيه 
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الإسلام » كا تشيع هذه العوامل بين الناس فى كل عصر » فتشغل الأذهان » 
وتنتقل من مکان إل مكان . 

وموضوعات الفكر الى شغلت العقول فى ذلك الزمان سادت الشرق والغرب 
على السواء » آم الللاف فى طريقة معا نبا » وهو على الحملة حلاف برجم 
إلى تباين الأفراد والحماعات » أما المسائل العامة فقد شاعت بينبم حيعاًء وتلمسوا 
ماشتی الول . ۰ 

والموضوع الذى شغل الفكر هو الإنسان» وصلة الناس بعضيم ببعض » 
والغاية ألى يرى إلا الإنسان من الحياة » ثم الشر الذى يصدر عنه » وما علته 
وما سبيل دفعه الوصو إلى,اللحبر » ومسن* حال الإسان وخالق أعاله ؟ 

هذا الموضوع الذى يتناول الإنسان من جوانب متلفة متعددة 
الأذهان عن النظر إلى الطبيعة واابحث فما والعام كا تعرف هو الطب 
أو الإنسان والطبيعة أو الإنسان الذى يعيش ى عام الطبيعة إذا شت الحسع 
بن العالن . 

الي : 

وى الوقت الذى ظهر فيه الإسلام كانت الإمراطورية الرومائية 
ئى شيخوخنما الهدمة . 

م سقطت هذه الإمراطورية ؛ وقيل فى أسباب سقوطها الشىء الكثر » 
ولكن أغلب الموثرخبن مجمعون على أن الان ماك ف ارف من أمم هذه الأسباب: 

#. ولا ظهرت المسيحية وجدت نفوساً مستعدة لقبول ما فا من زهد وتسام 

عن المادة. 

ولكن المسيحية ليت مهارضة قوية من الأباطرةا٠‏ وهم أعحاب الساطان 
اارسمى ٠‏ ومن الفلسفة اليونانية الى شاعت بين الناس وارتفعت منزلنها إلى مرتبة 
الأديان . 


فكانت مهمة المسيحية شاقة + وهى الدفاع عن الدين ٠‏ ثم شرح العقيدة 
المسيحية للتغلب على الحضارتين اليونانية والرومانية . وليست (المسبحية عقائد 
فحسب إنما هی عقائد وعبادات » وبقوم رجال الكهنوت عهمة الدفاع عن‌العقيدة 
وشرحها وتعلیمها للناس بالوعظ والإرشاد . 
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ولذا تطلبوا من رجال الدين 
یتزیوا بزی حاص » 


فالقسيس قدوة لغره » ومثل حى الفضيلة 
أن يعيشوا معيشة خاصة خالصة أى الأديرة ٠‏ وأن 
فم السجايا المطلوبة على أشد ما تكون . 

فانتشرت الأديرة فى أنطا كية ورأس الععن والرها وحران وغبرها من مدن 
الشام وفلسطين ومصر ٠‏ وانقطع الرهبان إلى العم والعبادة ٠‏ فدرسوا الفلسفة اليونانية 
لارد علبهاً ٠‏ وتر هوا كتب أرسطو وأفلاطون وأفلوطين والفيثاغورين وغبرهم إلى 


نقلوا الفلسفة من البونانية إلى السريانية برو بوس » 
س عاش بأنطا کیة ئی الغرن الحامس المیلادی . وشرح کتب أرسطو 
المنطقية . وهم سر جيس الرأس عينى كان راهباً وطبيبً ‏ فصل علم الإسكندربة 
وترجم الإهبات والأخلاق والتصوفتا والطب والطبيعة والفلسفة . وميم يعقوب 
الرهاوى المتوى سنة ۷٠۸‏ م الذى ترجم الإميات . 

ولا انتصرت المسبحية فى صراعها العنيف مع الوثنية . وأطبحت الدبانة 
الرسمية الدولة الرومانية : كان العهد قد بعد بيبا وبين المصر الأول للمسيح . 
واختلف النصارى فما بيهم على أصول العقائد . وائقسموا فرق ٠‏ وتشيعوا نلا » 
حى آمر الإمراطور قسطنطين بعقد مع لبقية عام ٠۲١‏ م فأصدر الحتمعون 
قراراً أعلنوا فيه ألوهية المسيح ٠‏ وأنه من جوهر الله وأنه قم بقدمه . ثم تقرر 
ئی احیع القسطنطينى الأول عام ۳۸١‏ م أن روح القسدس ثلاثة أقانم وثلالة 
وجوه وثلاثة حواص وحدانية فى تثليث ٠‏ ونثليث فى وحدانية » 
النسطورية + والملكانية ‏ وا 

النسطورية نسبة إلى نسطور بطر برك القسطنطينية الذى ذهب إلى أن يسع 
المسيح م يكن إلاً بل هو إنسان ملو من الركة والنعمة » ففصل بذلك ى الميح 
وهو على الأرض بين الطبيعتين الناسوتية واللاهوتية . ولم تعجب هذه القالة 
بطارقة روما والإسكندرية › وفر نسطور إلى الشرق » وشاعت النسطورية فى 
نصيبين والعراق واموصل والفرات واخز برة . 


ثم افنرقوا إلى ثلاث فرق 
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وأصبحت الملكانية هى المذهب الرسمى للدولة بعد أن 


وح 


خليكدونية ٠١١‏ أن المح فٍ طبيعتان لا طبيعة واحدة » التقتا فى المسيح ؛ 
وما اللاهوت والناسوت ٠‏ وقالوا إن مرم العذراء ولدت إلا ربنا يسوع المسبح؛ 
الذى هو مع أبيه فى الطبيعة الإهية + ومع الناس فى الطبيعة الإنسانية . 

أما المذهب اليعقولى-وعليه مسيحيو مصر والحبشة والأرمن والسريان 
الأرثوذ كس = فإنهم بوحدون بين الطبيعتمن ولا يفصلون بيما ويعتقدون أن الق 
ذات واحدة مثلثة الأقانم ٠‏ أقنوم الأب ٠‏ وأقنوم الابن ٠‏ وأقنوم الروحالقدس. 


وأن أقنوم لابن تجسد منالروح القدس ومن مر م العذراء» فصبر هذا الحسد معه 


واحداً وحد 


ية جوهرية ؛ منزهة عن الاختلاط والامتزاج والاستحالة » بر 
من الانفصال . وبذا صار الابن المنجسد طبيعة واحدة من طبيعتين ومشيئة 
واحدة ١‏ . 
وقد بل التعصب باشل هذه المذاهب مبلغاً عظبا وصل حد التعذيب 
ء . وقد لى البعاقبة ف مصر اضظهاداً شديداً من الملكانين أصحاب مذهب 
القسطنطينية ما دعا الأقباط فى مص إلى الترحيب بالعرب تخلصاً من الاضطهادء 
وطلباً للحربة فى الع 
هذا ما كان من شأن التيارات الفكربة المتعلقة بالدين الى ذاعت فى آسيا 
الصغرى والشام والعراق وفلسطين ومصر . 


أما ديانة الفرس القدعة فهى اللنوية > ألبتوا أصلين ائین مدبرین 
قد مین یتسان الحر والشر» والتفع والضر » والصلاح والفساد فی العالم ۽ يسمون 
أحدهما الثور والثانى الظلمة . 

فهم مجعلون العام إلمين ¢ إله الحر وإله الشر. 

ثم اخحتلفت الحوس إلى مذاهب تدور حول الأصل فى امزاج اير بالشر 
والصراع بيهما » وكيفينتصر اللدر > فجعلوا الامتزاج ميدأ » والحلاص معاداً . 

وزعم بعضم أن الأصلين قدعان أزليان ٠‏ وزع البعض الآخرأن الور 
هو الأزلى والظلمة محدثة > واختلفوا فى سبب حدوما . ثم ظهرت المائوية وم 


»“ 


ااب مانى بن فائك الى انخذ ديناً وسطا بين المحوسية والنصرانية > وزع أن 
العام مركب من أصلين قد عبن : نور وظلمة »وقال بعض المانوية إن النو روالظلمة 
ببزجا باللعبط والاتفاق » لا بالقصد والاختبار. 

ثم اظهرت الزدكبة نسبة إلى مزدك ی عصر کسری آنوشروان الذی أمر 
بفتله لأنه أحل الساء ٠‏ وأباح الأموال » وجعل الاس شركة فا كاشترا كهم 
فی الماء والنار لکلا ؛ ولا المبب فما بقع بين الناس من بغض وشالفة وقنال . 


وائتشر القول بالصابئة » وهم عبدة الكواكب » فى شمال العراق . ومذهب 
هوٴلاء ی أول آرم أن للعالم صانعا فاطلا حکامقدساً عن‌سیاتاللدثان. والواجب 
علينا معرفة المجز عن الوصول إلى جلاله » وإنما يتقرب إلبه بالمتوسطات المقر بين 
لديه» وهم الروحانيون المقدسون جوهراً وفعلا وحالة . 
أما الحوهر فهم المقدسون عن الوادالحسهانية » فطروا على التةديس 

» لا يعصون الله ما أمرهم /فنحز؛ لتقرب إلهم » ونتوكل علبم » فهم 

أربابنا وآ متنا ووسائلنا ونفعاوةنا عند الته#» وهو رب الأزباب وإله الآ . 

أما عن الفعل فقالوا : إن الروحانيات ھم الأسباب المنوسطون فى الاخنراع 
والإجاد وتصريف الأمور من حال إلى حال .> وتؤاجيه (الخلوقات من مبدأ إلى 
كال . يستمدون القوة من ال حضرة الإمبة القدسية اء ويفبضون الفبض على 
الموجودات السفلية > فنا مدبرات الكوا كب السيع الساارة نى أفلاكها » 
وھی ھیاکلھا . 

ولكل روحانح هيكل فلك . ونسبة الروحانى إلى ذنك يكل الذىاختص 
به نسبة الروح إل الحسد , فهو ربه ومدبره » رکانوا یسمون المیا کل ربا . 

ففعل الروحانيات تحريك اهيا كل الأفلاك على قدر مخصوص» ليحصل 
من حرکانما انفعالات ى الطبائع والعناصر؛ فبحصل من ذلك ترکیبات وامبزاجات 
ی المرکبات . 

ثم قد تكون التأثرات كلية صادرة عن روحانی کل » وقد تکون جرثیة 
صادرة عن روحانى جزئى . فع جنس المطر ملك ؛ ومع كل قطرة ملك . 
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فکانوا یتفر بون إ لابا کل تقر با إلالر وحانبات » وبتقر بون إل الروحائیاٹ 
تقربا إلى البارى تمالی لاعتقادم أن المبا كل أبدان الروجانيات . 
ثم استخر جوا من عجائب اميل الرتبة على عمل الکوا کب ماکان بقفى 
منه المجب . وهذه الطلسمات المدكورة فى الكتب والسحر رالكهانة واتنجم 
واتعز بم والحواتم والصور كلها من عاومهم . 

يتقرًبون إلى الروحانيات بيا كلها» وهذه ها طلوع وأفول » وظهوربالليل 
فاه بہار » فنصبوا صوراً وغاٹیل یعکفون علیہا > وتوسلون ہا إل المیاکل 
فتقريم إلى الروحانيات» فانخذوا أصناماً أشخاصاً على مثال اليا كل السبعة» 
کل شخص ئی مقابلة ھیکل . 

اہ ھزہ ابڑراہ فی الساییی 

اللللاصة أن العرب قبل الإسلام كانوا على الوثنبة » وهه العبادة قضى 
الإسلام علما ماما > وکان بعضہم يدين بالمسيحية أواوسية أوالصابة » 
وتفرقت المسيحية على وجه اللحصوص إلى مذاهب مختلفة . 

ولا ریب نی أن الفكر الإسلای قد تأثر إلى حد كبر هذه الآراء الى 
كانت شائعة معروفة ٠‏ كا أن كث من الفرس ولوا بعد الفح إلى الإسلام 
فحملوا معهم عقائدم وآراءهم وطر يقة تفكبرهم ونظرم إلى الطياة . وكذلك الخال 
فى النصارى الذين دخلا الإسلام . 


هذا كان من الواجب أن نضع تحت بصرنا هذه الألوان الختلفة منالثقافات» 
أو هذه التيارات الفكربة المباينة ألا تفاعلت مع الدين الحديد » واندحت 


بعض عناصرها ئى كتابات المفكرين سواء عن قصد أم عن غير قصد . ومذ 
قبل إن تفسبر الفرآن قد دس فیه کثبر من الإسرائبلیات . 

ثم إن الفرس م بذ !ا محسده البائد » وظلوا يعملون سراً على اسستمادة 
سيادهم » فوسلوا إلى ذلك بالنشيع إلى فريق من المسلمين > هم أهل الببت » 
ومز جوا الدعوة المياسية بأفكار إسلامية صاغوها على هواهم لخدم أغراضيم » 
ما مجعل الفصل بين اللياة العقلية وب 

وقد فطن موأرخو الفرق الإسلامية إلى هذه القيقة ٠‏ ونی بها تأثر 


بن الحياة السياسية مرا عسباً . 


r 


الإسلام باراء المعقدمين من جهة »و بالزعات السياسية والاجتاعية من جهة أخرى. 
قال ابن حزم فى الفصل 7 و والأصل فی أکثر خروج هذه الطوائف ( بريد 
اللارج والشيعة والمرجثة والمعتزلة ) عن ديانة الإسلام أن الفرس كانوا من سعة 
الك وعلو اليد على حميع الأم »> وجلالة الحطرنى أنفسبم ٭ حی آنہم کانوا 
يسمون أنفسمم الأحرار والأبناء »> وكانوا يعدون الناس عبيداً لي . فلما امتحنوا 
بزوال الدولة عنهم علىأيدى العرب - وكانت العرب أقلالأم عند الفرس خطراً ‏ 
تعاظمهم الأمر » e‏ المصيبة » وراموا كيد الام باحاربة فى 
أوقات شتى ... فرأوا أن كيده على الميلة أنجع » فأظهر قوم ملم الإسلام »> 
واستالوا عحبة أهل بيت رسول الله > واستشناع ظلم على رضی الته عنه + ثم سلکوا 
بهم سالك شى حى أخرجوم عن الإسلام » . 

وشبه النى صلى الته عليه وسلم كل فرقة ضالة من هذه الأمة بأمة ضالة 
من الأم السالفة » فقال : القدرية حوس هذه الأمة . وقال : المشبة مود هذه 
الأمة » والرافضة نصاراها 0. 


الوم ابژرلى ... الكش دار ماه : 

تلف موثرخو الفرق فى بيان أول حلاف ظهر بين المسلمين » وبرى 
أبوالمظفر الإسفرايبى صاحب كتاب « التبصير ئی الدین | ومبيز الفرقة الناجية 
عن الفرق المالكين » ١‏ أن أول حلاف ظهر بينم فى وفاة الرسول حى قام قوم 
وقالوا :إنه مت ولکنه رفع کا رفع عيسی بن مرم . وحسم أبوبكر ذاك الحلاف 
کا هو معروف ئی التاریخ ۔ 

واللحلاف الثانى نى موضع دفنه » قال قوم: إنه يدفن بمكة لأنها مولده» 
وہہا قبلته ٭ وما مشاعر الحج › وہا نزل الرحی ونا قیرا جده إمماعیل 
عليه السلام . وقال آخرون ؛ إنه ينقل إلى بيت المقدس فإن به تربة الأنبياء 


(۱) س ٩١‏ س ال مزه الانى س الفصل لابن حزم ٠‏ 
(۴) اللل والنحل العہر ستانی ج ۱ س ۲۱ س على هامش الفصل 
(۴) مطبمة الآنوار س المبعة الأولى س ص ٠١‏ 
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ومشاهدهم . وقال أهل المدينة إنه دفن فى المديئة لأنها موضع هجرته » وأهلها 
آهل نصرته . 

والثالث اختلافهم فى الإمامة » فقالت الأنصار : منا إمام ومنكم إمام ٤‏ 
وانتہی مخلافة أ بكر. 

ویری أبوالحسن على بن إسماعيل الأشعرى صاحب « مقالات الإسلاميين 
واختلاف المصلین»۲) إن: د أول ما حدث من الاختلاف بين المسلمين بعد نيهم 
اختلافهم فى الإمامة ولم حدث خلاف غره فى حياة ایی بکروأیام مر إلى أن 
ول عبان » وأنكر قوم عليه فى آخر أيامه أفعالا كانوا فما نقموا عليه من ذلك 
مخطئین .:. ثم قتل رضوان اله عليه وكانوا نى قتله ختلفين » » ثم بعضى الأشعرى 
فيذكر الحلاف على خلافة على » ثم الحلاف نى أيامه فى أمر طلحة والزبر > 
والحلاف بينه وبين مغاوية ٠‏ ولقتال بيما فى صفين » واستعانة معاوية برأ 
مرو بن العاص الذى أشار بالتحكم » وانقسم أعحاب عل فبا بيهم » وكفره 
بعضهم لأنه قبل التحكم فسموا خوارج . 

ویذهب المؤرخون مذهباً آخر ی تعليل مقتل عنان» ونضرب مثلا بذاك 
ما ذكره صاحب الفخرى فى الآداب السلطانية والدول الإسلامية فى سبب مقتل 
عان « إن ناسا من المسلمين انقموا عليه تجاوزه لطر يقة صاحييه أن بكر وعر 
من التقلل والكف عن أموال المسلمين .:٠‏ إلى أن قال : فاجتمع ناس من أهل 
الأمصار على حربه فجاء أهل مصرء واس من كل صقع » وعزموا علىقتله 6 

وأغلب كتب الفرق تجرى على هذا النحو من سرد هذه الأحداث التار ية 
الى تنبى عقتل عل ٠‏ ثم تفصل الكلام على الشيعة والحوارج وما إلى ذلك ." 

والفهوم من كلام الإسفراينى أنه بجعل مبدأ التفرق منذ مقتل عيان » 
لان « الحلاف لا یکون خطرً إلا ذا کان نی أصول الدین › ولم یکن اختلاف 
بيهم ى ذلك » بل كان اختلاف من مختلف فى فروع الدين مشل الفرائض » 
فلم يقع حلاف يوجب التفسیق والتری . 
() استابول س مطبمة دول ٠۹‏ الجزء الأول س ۴و۴ 

(۲) س ۸۹ مطبعة الوسوعات سنة ١٠۴١۷‏ م . 
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ہکذا جری الأمر علی السداد أیام یی بکر ور » وصدرا من زمن عبان . 
ثم احتلف فی آمرعنان > وخرج عليه قوم مہم » فکان من آمره ماکان » (). 

وحب أن نقف قليلا عند هذا الكلام الذى يثبته أبوالمظفر » ففیه نظر : 
ذلك أنه يعد اللعلاف على الفرانض من فروع الدين » بيا رأى أبو بكر وجوب 
حرب المرتدين الذين حاولوا تعديل الفرائض . وعندنا أن التفرقة بين أصول الدين 
وفروعه تفرقة اعتباربة لم تظهر إلا بعد استقرار الفقه فى القرن الانى . ونحن الآن 
نى القرن الأول من المجرة › لا نعرف شيئاً من هذه الاصطلاحات الفقهية 
والأصرلية . وإنغا الذى يعنينا أن نسجله هو المشاهد اللموس من أن الإسلام 
دين حدیث » کان همه الأكر محاربة الوثنية وأهل الشرل ٠‏ وقد جح فى ذلك 
نجاحا عظہا حی دحل الناس نى دين الته أفواجاً . ولكن 
موت النبى حاولوا تعديل بعض أركان الإسلام » فسماهم أبو بكر المرتدين » 
وأوجب حربمم لأنه عدم كفاراً » حنى قضى على تلك الفتنة » وعاد المرب 
إلى حظرة ê‏ الإسلام 

وشاع بعد ذلك القول فى المومن والكافر . وقد كان ذلك البحث جردا بأخذ 
على الناس تفکبرم وقلوہم وعقائدهم ما يدقع مہم إلى الحرب والحهاد نی سيبل 
ما یعتقدون . 

وأول مقالة فى هذا الصدد بعد الردة تكفبر عثان » لألهم أخذوا عليه 
مسائل دعت فى نظرهم إلى الثورة والحروج عليه وقظه . وامقالة الانية هى اللحر وج 
على على ومعاوية » ويصطلح التاريخ على تسمية أصاها بالفوارج . 

واللاصة أنه بعد موت النى ظهرت موجتان قويتان نَم الأولى بالكفر 
والإعان › واا نو الإمامة . ونشأت عن الموجة الأوى فرق الوارج » 
وعن الثانية فرق الشيعة . 

وكثبر من كتب الفرق الإسلامية يقدمون القول فى الشيعة على الخوارج . 

وحن نرى غير رأم لأسباب : مها أن القول بالإمامة الأغلب فيه 


يقا من العرب بعد 


. ٠۴ البمیي ص‎ )١( 
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السياسة > والآراء العقلية الى يقول .ما الشيعة تخدم القرل بالإمامة وهو قول سياسى 
قطعاً . وما أن القول بالكفر والإعان كان أسبق فى الزمان من القول بالإمامة . 
والقرآن زاخر بالآيات الى تصف الكقار والنافقين واممتين .وف صدر سورة 
ابقرة تفصيل لذلك الوصف . هذا إلى أن الشيعة لم رأى فى الكفر والإعان 
لاينفصل عن رم فى الإمامة . 

هذا رأينا أن نجعل الموجة الأول ف الكفر والإعان » وأن نجعل الثائية نى 
التشيع . وأحعت الخوارج على إكفار على بن أبى طالب أن حكم . وهم لفون 
هل كفره شرك أم لا » وأحعوا علی أن کل کبیرة کفر ( النجدات ) ١١‏ فوا 
لاتقول ذالك »وأعوا على أن الله يعذب أصصاب الكبائر عذاباً داعا إلاالنجدات © 

وجاء نی کتاب التبصبر فى الدين ما نصه : 

« اعلم أن الموارج عشرون فرقة ٠‏ وكلهم متفقون على أمرين لا مزيد 
علهما ف الكفر والبدعة : أحدها أن علياً عبان » وأسحاب الحمل » والحكين. 
وکل من رضی بالحکین کفروا کلهم . واثانی آنہم یزعمون أن کل من أذنب ذا 
من أمة محمد فهو كافر ويكون فى النار خالداً غخلداً » إلا النجدات مم فام 
قالوا : إن الفاسق كافر على معنى أنه كافر نعمة ربه » 0. 

وأول فرق الحوارج « الحكة الأول » . سموا كذلك لأليم رفضرا ١‏ ك 
بين على ومعاوية وقالوا د لا حكم إلا الله » . وقد استمع حماعة من كانوا مع عل“ 
إلى هذا الكلام » واستقرت نى قلو جم تللك الشسبة »> وخرجوا إلى حروراء > وكانوا 
اثى عشر ألف رجل من المقاتلة » فتوجه على إلہم فى ب وقال م : ياقوم : 
ماذا نقمم می حى فارقتمون لأجله ؟ قالوا : قا يديك يوم الحمل » 
وهزمنا أعحاب احمل ٤‏ فأحت لنا أموامم ولم تبح لنا نساءهم وذرار ہم » وکیف 
تحل مال قوم وتحرم نساءهم وذرار ہم .وقد کانینبغی أن تحرم الأمرين أوتييحهما 
لنا . فاعتذر علل“ بأن قال : أما أموالم ققد أعنها لكم بدلا عا أغاروا عليه من 


(۱) اعاب ٤‏ عاي الننى مناليامة وهو أحد الموارج 
) مقالات الإسلامين ص ۸١‏ . 
(۴) البمیر ص ۴۹ . 
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مال بيت المال الذى كان بالبصرة قبل أن وصلت إلم > ولم یکن لنسائیم 
وذرار ہم ذنب» فإنہم لم بقاتلوناء وکان حکنهم حکم السلمین ومن م کم علپه 
بالکفر من‌النساء والولدان ‏ جز سبہم واسترقاقهم . ود لوأحت 
سمن* کان منك بأحذ عائشة فى قسمة نفسه ؟ ثم حاجَوه فى أمور أخرى فاقتنع 
مهم فريق » وأصر فريق على القتال » ونشبت المرب بينهما . 

قال أبوالظفر : هذه قصة الحكة الأرل . وهم يكفرون بتكفرم علا 
وعیان وتکفرم فساق أهل اللة . وبقيت اللحوارج على مذهب المحككة الأو 
إلى أن ظهرت فتنة الأزارقة 0). م آباع نافع بن الأزرق ء ولم مقالات فارقوا 
سما حك الأو وساثر اللوارج : منها ألم يقولون إن من خالفهم من هذه الأمة 
فهو مشرك. وامحکة کانوا یقولون إن عخالفهمکافر» ولایسمونه مشرکا . وما اختصوا به 
أبضا آنہم یسمون من لم اجر إلى دیارم من موافقہم مشرکاً » وإن کان مواقا 
م نی مذهہم » وبزعمون أن آطفال غالفہم مشرکون ونم خلدون فى الار. 

قال أبوالفرج صاحب الأغانى « إن نافع بن الأزرق لما تفرقت آراء 
اللوارج ومذاهم فى أصول مقالنہم أقام بسوق الأهواز وأعماها لا يعترض الناس » 
وقد کان متشککاً فى ذلك . فقالت له امرآته : إن كنت كفرت بعد إعانك 
وشككت فيه » فدع نحلتك ودعوتك ٤وإن‏ نت قد حرجت من الكفروالإبمان 
فاقتل الكفار حيث لقينهم » وأنخن نى النساء والصبيان . فقبل قوها » واستعرض 
الناس وبسط سيفه » فقتل الرجال ولنساء لولدان وجعل يقول : إن هؤلام 
ذا کبروا کانوا مٹل آبا ہم . وإذا وطیء بلا فعل مثل هذا به > إلى أن يبه 
أمله هيما ويدخاوا مله » فرفع اليف ويضح اللاي فيجى اللراج . فم 
مره واشتدت شوکته › وفشا عماله فی السواد 7 . 


وقد غلب الأزارقة على بلاد الأهواز وفارس وكرمان فى أيام عبد الله بنالز بير 
فأرسل عامله بالبصرة لقتاله» فقتلهم اللوارج» ثم جعل تنام إلى المهلب بن 
)١‏ البمیر ص ۲١‏ ۰ ۲۷ + ۲۸ . 
() الأغانى الجزء المادس طبعة دار الكنب الصرة ص ٠١١‏ . 
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نى صفرة . واستمرت فتتهم إلى زمان عبد اللك بن مروان إلى أن طهر جد 
الحجاج حيع الأزارقة . 

قال الإسفراينى « إن أهل السنة محتمعون فبا بيهم لا يكفر بعضمبعضاً » 
ولیس بينہم حلاف يوجب الترى والفكفر . فهم إذن أهل الحماعة قابمون باحق 
والته تعالى محفظ الح وأهله كا قال تعالى « إنا حن تزلنا الذكروإنا له لحافظون » 
قال المفسرون : أراد به الحفظ عن التناقض » وما من فريق من الخالفين إلا 
وفیا بیہم تکفیر وتر » یکر بعضہم بعضاً › کا ذ كرنا عن اللحوارج ولروافض 
والقدرية » حى اجتمم سبعة مهم نى محلس واحد فافترقوا على تكفير بعضم 
عضا 0١‏ 

وقال الأشعرى فى حكاية حلة قول اصعاب الحديث وأهل السنة « لايكمرون 
أحداً من أهل القبلة بذنب يرتكبه كنحو الزنا والسرقة وما أشبه ذلك من الكبائر . 
وم عا معهم من الإعان موٴمنون وإن ارتبوا الکباثر » 0 . 


الومة اللائ ٠.‏ النكيم والجبى : 

قلنا إن الموجة الأول الى ظهرت نى الإسلام هى الكفر والإعان » وإن 
هذه الموجة ترجع إلى موت الى ٤‏ فظهنرت فى الرتدين » ثم نامت إلى أن 
ظهرت فی عهد عن » وقتلته کانوا یعدونه ئی نظرم کافاً > ثم تجددت ئی خلافة 
على » فظهر الحوارج يكفرون علياً » وظهر الشيعة يكفرون كل من لا يقول 
بإمامة على , 

وظهرت فى خلافة على مقالة قوم فى غابة الشناعة » كانت طعنة موجهة 
إلى صمم العقائد الإسلامية . وقد ظهر كثبر من هذه الموجات فى أثواب مختلفة 
فى شتى العصور الإسلامية . وكان الشغل الشاغل لأهل السنة من المسلمين أن 
يدفعوا عن الإسلام ما يوجه إليه من سام » ويبينوا عحة عقائده » ويفندوا مزاعم 
هولاء الأدعياء فى الإسلام » ويز يفوا أباطيلهم . 

(۱) اتبصیر ص۱۱۰ 


(۲) قالات الاسلامبین ‏ المزه الأول ص ۲۹۴ 
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دن ایی آن يهر قوم بل قم يطمنون على الإساام باعبار ان دی 
جدید » ريا أن اموي ارتدوا عن الإسلام ؛ وظهر فم من یدع 
النبوة كسيلمة الكذاب . والسر الأول فی الردة ٭ کا قلنا » هو أن الإسلام کان 
حدیث عهد م يتمکن من النفوس ۽ ولم تنطبع عليه القلوب ٠‏ وى النفس حن 
رتال ما تعودته وشات علي الأبيال العماية . ذا م يكن من الريب أن 
تحدث الردة ٭ وهی الی قضی عللہا آپوبکر زمه وشدته ٠‏ فعاد العرب إلى حظرة 
الإسلام » ونسوا عبادة الأصنام ." ّ : 

ولگن حرية اليحث نى الإسلام وإباحة الاجماد فى الدين أتاحت لبعض 
اهل العقول الضعيفة أن يتكلموا ف العقائد ويتأولوا النصوص المحككة »إما التتفق 
وا کانوا عليه من مذاهب عز علبم تركها ٠‏ وإما لتوّدى إلى إفساد المعتقدات 
الإسلامية كى يضمحل الإسلام » وتدول دولته الى أذلبم » فنشأت مقالات 
ارنادقة ٠‏ ولغلاة » والإباحيين ماسيمر بك فها . 

قال انى : ٠‏ وكانيده ظهور التي نى الإسلام من الرقض » مثر 
بان بن سمعان النى كان ينبت إن تمال الأعضاء ولوار وشام بن الحکې» 
وهشام بن سالم الیوالیی » وهولاء روساء علماء الزوافض . ثم تبافت فى ذلك 
ادون من م یکن م نصيب من عل التقولات 00 

ذکر الشعی ان عبد اھ بن سبا کاڈ يالل وديا من آمل اطری 
فأظهر الإسلام . وأراد أن يكون له عند أهل الكوفة سوق ورياسة فذکر 
آنه وجد فی اوراة « أن لکل نی وصیا ء وأن علب وصى محمد صلى الته عي 
لم اه حر الارمیاءہ کا آن عا خی البیا اعا ذلك منه 
أنصار على قالوا لهه إنه من بيك » . فزن على قدره وأجلسة تحت دراجة نره 
م بلغه عنه غلوة فيه » فهم بقتله » فاه ابن عباس عن ذلك وتال له إن ای 
اختلف عليك أصحابك . وأنت عازم على العود إلى قنال الشام وحتاج إلى مذاراة 
جس چیب 

() اعتقادات فرق اين وامسرکین للامام تخر الین الرازی س 1۴ و ٤‏ 
0 عن مختصر الفرق بن الفرق اسمن س۴٠۰۱‏ والفرق بین الفرق البغدادی ۱۹4۸ س ۽ 


أصحابك ٠‏ . فلما حشى من قظه الفعنة اكتنى بنفيه إلى المداين » فافتتن به رعاع 
الاس بعد قتل عل“ . 

وذهب عبد القاهر بن طاهر أبومتصور البغدادى إلى أن علباً عليه السلام 
حاف اختلاف أعصابه عليه » بريد عبد الله بن سبأً » ورأى المصلحة فى فى 
می مہم . فتی‌ابن سب إلى ساباط المداین . فلما قت لعل »زع ابن سبا أن 
امقتول لم يكن علباً » وإنما كان شيطاناً تصور للناس فن صورة على » وأن علا 
صعد إل السماء کا صعد إلا عيسی بن مرم عليه السلام . 

من هاتبن الروايتين تتضح لنا الحقائق الآنية : وهى أن أصل القول؛ لنشبي 
والتجسم عن عبد الته بن سب » وأن علي فطن إلى خحطورة مقاليم » لأنبم غلوا 
۔ فی على بن أب طالب » وزعموا آنه نی ۰ ثم زعموا آنه الإل۵) » فأمر على پإحراق 
قوم مہم فی حفرتین ٤‏ ونی من تی مہم . 

قال صاحب مختصر الفرق بين الفرق : وأول ما صدر من النشبيه من 
أصناف الروافض الغلاة ٠‏ لبم السبائية الذين سوا علب ف » ولا أحرق على 
قوماً منم قالوا له : الآن علمنا نك إله » لأن الثار لا يعذب با إلا الله 9). 

ونسبة السبائية إلى الزواقض فبا نظر » لأن الروافض ظهروا فى زمن زيد 
ابن على بن الحسين » قال الرازى : إنما سموا بالروافض لأن زيد بن الحسين 
ابن علی بن انی طالب خرج على ھشام بن عبد الملك فطعن عسکرہ ئی نی بکر 
فنعهم من ذلك » فرفضوه ولم ببق معه إلا ماتا فارس » فقال فم - أى زيد 
ابن على - رفضتمونی ؟ قالوا : نعم . فبنى علبيم هذا الاسم( . 

أما صاحب مقالات الإسلاميين فيجعل السبائبة ضمن « الغالية ؛أوالغلاة 
وهم الذين غلوا فى على غلواً عظبا . 

وقد جعل البغدادى هذه الفرقة داخلة فى « الفرق الى انتسبت إلى الإسلام 
وليست منه » ثم قال : « وأول ظهور التشبيه صادر عن أصناف من الروافض 


٠١۴ عن مخصر الفرق بين الفرق الرسمنى ص‎ )١( 
س‎ (0 
٠۴ القادات فرق السامين المع رکین فلرازى س‎ )۴( 
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الغلاة . فم السبائية الذين سموا علا افا > وشم بذات اله . ولا أحرق قواً 
منېم قالوا له : الآن علمنا أنك إلهء لأن النارلا بعذب ما إلا اله . وميم البيانية 
أتباع بيان بن سمعان الذى زعم أن معبوده إنسان من نور على صورة إنسان 0١‏ 

قال الرسعى « قال عبد القاهر صاحب الکتاب : كيف يکون من فرق 
الإسلام قوم يزعمون أن علباً كان إغاً ؟. وإن جاز إدخال هولاء فى الإسلام 
جاز إدخال عبدة الأصنام ى الإسلام والذين عبدوا فرعون أيضا . وقلنا للسبائية : 
إن كان الفتول شيطاناً تصور للناس فى صورة على » فلم عتم ابن ملجم ؟ 
وهلا مدحتموه لکونه قتل شیطاتا ؟ وقلنا م : كيف تصح دعواكم أن الرعد 
صوت على » والرق سوطه » وقد کان صوت الرعد مسموعاً والرق مو جوداً قبله 
وقبل زمان الإسلام ؟» 0. 

عل أن انمي اوک بد اق بن سا عل الاسام من توه بان مها 
م يقل بل رفع إلى السماء ۰ وما ذ کره ب SARA‏ 
بعد مقتل على + وظلت قانمة طوال دولة بنى أمية ٠‏ وظهرت فرق من الروافض 
O o. AT‏ 

قال اعاب هشام بن ا لمکم الراففى(: إن معبودهم جسم وله هاية وحد» 
طویل عریض یق : طوله مثل عرضه » وعرضه مثل عمقه » لا بوق بعضه على 
بعض . ولم يعينوا طولا غبر الطويل . وإنا قالوا طوله مثل عرضه على الحاز دون 
التحقيق . 

وزعوا أنه نور با لی الصافية تتلألاً كاللوالوة المستديرة من حي 
جوانہا . ذولون وط » ورانحة وحسة » لونه هو طعمه »وطعمه هو راحته» ورا0حته 
هی محسته » وهو نفسه لون . وم ینوا لو ولا طعا غره وژعوا أنه هو اللون 
وهوالطم . . ونه کان ئی لا مکان» ثم حدث المکان بأن ترك البارئ فحدٹ المکان 
غرکته فكان فيه . وزعوا أن المكان هو العرش . 


(۱) الفرق یین الفرق س ۱۴۲ 
(۴) الختصرس ٠٤١‏ 


(۳) مقالات الاسلامیین + ۱ س۴۱ س ۴۵ 


vr 


وذكر هشام أنه قال فى ربه فى عام واحد خخسة أقاويل : زعم مرة أنه 
كالبلورة > وزع مرة آنه كالسبيكة » وزع مرة أنه غبر صورة » وزع مرة آنه 
بشر نفسه سبعة أشبار. ثم رجع عن ذلك وقال هو جسم لاكالأجسام . 

والفرقة انية من الرواقض بزعمون أن رهم ليس بصورة ولا كالأجسام » 
وإنما بدهبون نى قوم إنه جسم إلى أنه موجود » ولا يثبتون البارئ ذا أجزاء موتلفة 
وأبعاض متلاصقة . ويزعون أن الله على العرش مستو بلا ماسة ولا كيف . 

والغرقة الثالثة يزعمون أن رهم على صورة الإنسان و منعون أن يكون جسها. 

وزع أععاب هشام بن سالم الواليى أن رم على صورة الإنسان » 
وینکرون أن یکون لحا ودم . ویقولون هو نور ساطع يتللا بياضاً . وأنه 
ذو حواس مس كجواس الإنسان ؛ له يد ورجل وأنف وأذن وعين ونم . 

وم أصحاب الفرقة اللحامسة أن رب‌العالین ضياء خالص ونور محت» 
وهو كالمصباح الذى من حيما جثته يلقاك بأمر واحد . 

فهذه المقالات اللعطرة فى النشبيه دفعت فريقاً من المسلمين هم المعتزلة 
إلى أن ينهضوا الدفاع عن العقيدة الإسلامية وتنزيه البارئ عن الحسمية ولتشبيه . 
حى لقد انهم المعتزلة شيوخ أهل السنة بأنبم من المشمة . 

قال الرازى يدافع عن أهل الة : ا« اعم آن حماعة من المعتزلة ينسبون 
التشبيه إلى الإمام أمد بن حنبل ؛ وإخق بن راهویه » وی بن معین . وهذا 
خط ؛ فانہم منزهون فی اعتقادم عن النشبیه والتعطیل ؛ لکنہم کانوا لا ینکلمون 
فی المتشاہات بل کانوا یقولون : آمنا وصدقنا » مع آنہم کانوا بجزمون بأن الله تعالی 
لا شبیه له ولیس کله شىء » . ومعلوم أن هذا الاعتقاد بعيد جداً عن التشبيه . 

الوم اتال ... التئيع : 

قلنا إن الموجة الأولى هى موجة الكفر والإمان لما أول هذه الموجات 
وأقواها» وأن ما تبعها من مغالات فهو كالروافد لذلك التيار القوى الذى يسيطر 
على العقول » مما جعل المسلمين يكفر بعضهم بعضاً . على أن الحمهور اتبع 
سبيل الاعتدال وآثر عدم الحوض نى تلك المقالات اللعطبرة > وهولاء هم أهل 
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السنة » على حبن كانت الفرق الختلفة تمثل طوائف المتطرفين وأهل اليسار بلغة 
أهل السياسة . 

وإن صحت رواية عبد القه بن سبأً » إذ يشلك بعض الموأرخين فى وجوده 
إطلاقا » فإنه ومن لف لغه من الغلاة كانوا قوماً اتخذوا من القول بزمامة على ونساه 
سبيلا إلى الطعن ى العقيدة الإسلامية . وفذا السبب جعل مولرخو الفرق الشيعة 
ثلاثة أصناف والرافضة ٠‏ والز يدية(). 

ولم يذكر الفخر الرازى فى كتاب اعتقادات فرق المسلمين والمشركن فرفة 
الشيعة ٠‏ ولكنه تكلم على الروافض . ثم الغلاة ثم الكيسانية ‏ ثم فرق المشمة . 

أما الإسفراييبنى فى ٠‏ التبصبر نى الدين وغييز الفرقة الناجية عن الفرق 
افالكين » فقد ذكرهم تحت عنوان تفصيل مقالات الروافض وببان فضاحهم : 
وروافض بجمعهم ثلاث فرق الزيدية والإمامية والكيسانية .١‏ ثم عاق الأستاذ 
الکوٹرى ئى هامش الكتاب بن الصواب إبدال لفظ الروافض بالشيعة » لأن 
تحت هذا العنوان فرق لا ضلة ف بالروافض أصلا» . 

وحن لا نميل إلى حع هذه الفرق تحت اسم الشيعة كا فعل الأشعرى 
والشہرستانی . وكا تابعهم الأستاذ الكوثرى . بل تتفق مع الرازى وأنى المظفر 
الإسفرايبى ى تسمية كل فرقة باسمها دون أن نجمهم كلهم تحت لفظ الشيعة . 

وهذا بقودنا إلى البحث فى أصل هذه النساية/. ومى إطلقت 
لغة هم الصحب والأتباع . ويطلق 
اء من الحلف والسلف على أتباع على وبنیه رضی الله عنہم» قال : 
ومذهم المتفق عليه عندمم أن الإمامة ليست من المصالح العامة الى تفوض إلى 
نظر الأمة بل نجب تعيبن الإمام . وأن عاباً هو الذى عيتة الى صلى اله عليه 
ولم . 

قال المقريزى « فأسباب اللحلاف معروقة . وما يدعيه كل جيل معلوم» 


Vt 


وإلى كل ذلك قد ذهب الناس > فنہم من ادعاها لعل بن أ طالب باجتاع 
القرابة والسابقة والوصية بزحهم » فإن كان الأمر كذلك فليس لبى أمية فى شىء 
من ذلك دعوى عند أحد من أهل القبلة » . الولف هنا يدافع عن العباسيين 
و باجم الأموين » فوصف اللحلاقة بأنما د وصية ٠٠‏ وأا بزعهم 

ذلك أن الراجح أن النى م ينص على خلاقة على بن أن طالب ٠‏ وبويع 
بو بکر ور وعان على ما هو معروف ی الشاريخ . ثم أصبح على رابع 
الللفاء الراشدين ٠‏ ونازعه معاوية » وقتل الوارح علباً » وبايع الاس الحسن 
م تنازل عن اللعلافة لعاوية » ولا مات معاوية وتولى ابنه يزيد خر ج ”عليه الحسين 
ین الزبیر فى مكة » ثم توجه الحسين إلى العراق بعد ن 
راسله هلها ء ولکنه قتل فی کربلاء . 

والوٴ کد نہ لم تک هناك شیعة لملی فی یام آنی بكر وتر وعنان . وبشك 
المؤرخون فا نسب إلى عبد الله بن سب فى زمن‌علی . وتنازل الحسن برضاه» وقبل 
المسلمون ذلك على أهل العراق عن الحسين » ولم تكن فم مقالة فى الإمامة 
وما پتبعها . 


ى المدينة + وعبد الله 


وحن نعتعد ان اول شيع سحيح من جهة المدهب » وأساسه القول بإمامة 
أهل البيت » إما جاء بعد مقتل الحسين» الشعور أهل اعراق بالندم لما فعلوه» 
وتأيد المناصر غب العربية » على الأخص الفرس » القائلن بالتشيع رغبة ملم 
فى هدم الدولة الأموية » والوصول إلى السلطان . 

قال صاحب الفخرى وهو ممن ميل إلى الشيعة « ثم ظهر ى تلك الأيام 
( یرید نی خلافة مروان بن الیک ) الختار بن عبید الثقنی › وکان رجلا شربفا 
ی نفسه ء عالى المسة ء كرا » فدعا إلى محمد بن على بن أنى طالب وهو 
المعروف بابن الحتفية . ثم إن ألختار قويت شوكته ففتك بقتلة السين ... ثم إن 
أرسل أخاه مصعبا وكان شجاعاً إلى الختار فقتله» 0). 

١‏ وافارالى خرج وطلب بدم الحسين بن على » ودعا إلى ماد بن الحتفية 
کان بقال له کیسان » و بقال نه مولی لعلی بن نی طالب ٩۲‏ . 


() الفخرى ف الإداب الماطانية لابن الطلقطتى س مطبمة الوسوعات صر س ١١١1۹‏ 
) مقالات الإسلاميين ١+‏ س٠١‏ 


قال الشهرستانى « الكيسانية : أصحاب كيسان مو أميبر المؤمنين على 
عليه السلام » وقيل تلميذ للسيد محمد بن الحتفية » يعتقدون فيه اعنقادا بالغ » 
من إحاطته بالعلوم كلها » واقتباسه من السيدين الأسرار مجملتها من علم التأويل 
الباطن ء وعلم الآفاق والأنفس » . 

¢ ذ كر الشهرستانى عقب ذلك فرقة «الختار ية : أعحاب الختار بن أن عبد كان 
خارجیا ثم صار زبربا »م صار شيعا كيسان . قال بامامة محمد پنالحتفبة 
بعد أمبر المومنن على رضى الته عنما » لا بل بعد الحسن والحسين » وكان يدعو 
الاس إليه + ويظهر أنه من رجاله ودعاته » ويذكر علوماً مزخرفة ينوطها به » () 

واراجح أن انار هو كيسان : وأن الكيسانية اسم الفرقة الى ساقت الإمامة 
إلى محمد بن الحنفية » وأو من دعا إلى ذلك الختار وذهب بعده آخرون . 

قال الإسفرايبى «أما الكيسانية فهم أباع ختاربن أن عبيد الثقنى الذى 
قام يطلب ار الحسین بن على بن نی طالب » وکان بقتل من یظفر به من کان 
قاتله بکر بلاء . وهولاء الكيسانية فرق ججمعهم القول بنوعين من‌البدعة . أحدها: 
تجویز البداء على اللہ تعالی » آی أنه قد یری رأباً ثم یدو له غره فیرجع عن 
الرأى الأول . الثانى : قوم بامامة محمد بن الحنفية . 

« ولا وقف محمد بن الحثفية على دعوة الختار ترا منه حبن وصل إليه أنه 
من دعاته ورجاله » وتبا من الضلالات الى ابتاعها الختار من التأويلات 
الفاسدة والخاريق المموهة . فن عاریقه آنه کان عنده کرسی قدم قد غشاه 
بالدیباج» و وقال : هذا من ذخائر مير امو منين على عليه السلام 
وهو عندنا متزلة التابوت لب إسرائيل . فکان إذا حارب خصومه يضعه ى براح 
الصف ويقول : قاتلوا ولكم الظفر والنصرة : وهذا التابوت مله فیکم محل تابوت 
بى إسرائيل . وفيه السكينة والتقية » واللائكة من فرقكم بتزلون مدداً لكي . وإنغا 
له علىالانتساب إلى محمد بن الحنفية حسن اعتقاد الناس فيه» وامتلاء القلوب 
به ... وكان السيد الحمبرى » وكثر الشاعر من شيعته . قال كثبر فيه : 


() الل والتعل العسهرستانى على هامتى القصال لابن حزم » طبع عبد الرححن خليفه جا 
س۱۲ وما بمدها . 


“n 


ألا إن الأنمة من قريش لاة المت أربعة سواء 

على ولفلالة من بتيه هم الأسباط لیس ہم خفاء 

فسبط سبط إعان وبر سبط غیبته کربلاء 

وسبط لاينوق الوت حى بقود اليل يدمه لاء 

یغیب للایری فہم زماناً برضوی عنده عسل وماء 

وکان السید الحمیری أیضاً یعتقد آنه م بعت ٠‏ ونه ی جبل رضوی بین 
سڈ وغر محفظانه » وعنده نضاحتان » تجريان عاء وعسل » ويعود بعد الغيبة 
فیملاً العام عدلا کا ملى* جور ۲( . 


وھذا ہو مذهب الکرببة حاب ای کرب الضریر کا جاء فی کب 
المقالات : 

ولا تم للمختاز الظفر فی حروب كثرة اغتر بنفسه » فأخذ ينكلم بأحاع 
كأحاع الكهنة ٠‏ فلما بلغ خير كهانته إلى محمد بن الحنفية اف أن بقع بسببه 
فتنة فى الدين» وهم ليقبض عليه » فلما علم به الختاروخاف علىنفسه منه» اختار 
قتله حيلة فقال لقومه : المهدى محمد ين الحنفية وأنا على ولايته . غبر أن للمهدى 
علامة وهى أن يضرب عليه بالسيف فلا حيك فيه . واف محمد بن الحنفية 
فتوقف حیٹ کان . : 

ثم إن مصعب بن الزبير بعثإإلى الختا عسكرً قوياً » فبعث الختار إلى 
قنم أحد بن شميط أحد قواده مع ثلاثة'آ لاض من المقائلة وقال لم : أوسى إلى 
أن الظفر یکون لكم . فهزم ابن شمبط فيمن كان معه » فعاد إليه فقال :أبن الظفر 
الذی قد وعدتنا ؟ فقال له الختار : هکذا کان قد وعدنی ثم « بدا له » فان سبحانه 


وتعالى قال « بمحو الته ما يشاء ويثبت وعئده أم الكتاب ١‏ ثم خرج الخار إلى 
قتال مصعب ورجع مهزوماً إلى الكوفة فقتلوه ما0 . 

قال الشرستانى ١‏ وفى مذهب انختار أنه جوز البداء على الله تعالى . 
2 البداء فى العلم وهو أن يظهر حلاف ما علم . ولا أظن عاقلا 


(۱) انہر ستانی س ٠٥١‏ 
(۲) التبصیر فی الین س ٣١‏ 


يعتقد هذا الاعتقاد . والبدأء نى الإ رادة وهو أن يظهر له صواب على حلاف 
ما أراد وحكى . ولبداء فى الأمر : وهو أن بأمر بشىء ثم بأمر بعده مخلاف ذلك. 
وإنغا صار انختار إلى اختيار القول بالبداء لأنه كان يدعى علم ما محسدث من 
الأحوالء إما بوحىيوحى إليه» وإما برسالة من قبل الإمام » فكان إذا وعد أععابه 
بکون شی ء و حدوث حادثة » قان افق کونه قوله . جعله دلیلا على صدق دعواه» 
وإن لم بوافق قال : قد بدا لربکم . وکان لایفرہ ببن النسخ والبداء قال : إذا جاز 
النسخ ف الأحكام ٠‏ جاز البداء فى الأخبار» . 

هذه حمل الروايات عن الختار ودعوته الكيسانية أو الختارية » ويتضح 
من تضار ا أن الشك يتطرق إلى عنما ء وأن كثراً مها موضوع للنشنيع عليه . 
ولكن ما لاشك فيه أن ظهور انار کان سحيحاًء وأنه قام بأخذ لأر الحسين» 
وأنه انتسب نحمد بن الحتفية » وأخذ يدعو له . 

وبعد ٠‏ فسنة الناس أن مختلفوا فى مذاهمم الدينية والسياسية . وقد أوصى 
الإسلام باحترام الآراء ء فالمسلى الق يتبع مها ما يقوم له الدليل على صحته » 
ویوسع صدره لاحترام کل ما حالف مذهبه » مع اطراح ما مختلقه بعض غلاا 
على بعض » لتتحقتق الوحدة الإسلامية» وخاصة فى هذا المهد الذى جب أن 
تتجلى فيه هذه الوحدة با کل معانہا وأروع مظاهرها . 


المومة الرابعة ٠.٠‏ الفرريز + 

قلنا إن الموجة الأول الكفر والإعان + فى جمهور السلف على الإمسان 
الصحيح ٠‏ وغالى اللوارج نى تكفير طائفة من المسلمين . وإن الموجة ال 
النشبيه ٠‏ ونبض حهور أهل السنة لدفعها ٠‏ وظهرت هذه الموجة فى صورعتلفة 
خلال العصورالتعاقة . واللوجة الال النشيع » رجحنا ظهور ها يعدمقتلالحسين 
فى كربلاء . واد الشيعة القول بامامة أهل الي م غلا فا بعضہم غاواکبراً . 

الموجة الرابعة : القدرية » وهى شديدة الصلة بالكفر اوالإ مان . وقد تأر 
ظهورها شين لانشغال الأفكار بالسيامة والتاع بين على ومعاوبة . 

والقول بالقدر أسبق من الاعترال الذى قد نتحدث عنه فبا بعد» ولوآنبم 
اتبعوا اقول به . 


VA 


قال الشيرستانى عند الكلام على واصل بن عطاء رأس المعتزلة : « إنه كان 
تلميذ الحسن البصرى يقرأ عليه اللوم والأخبار ءوكان فى أيام عبد الملك» وهشام 
ابن عبد الملك . واعتزافم يدور على أربع قواعد : القاعدة الثانية القول بالقدر» 
وإنما سلك فى ذلك مسلك معبد الهنى وغبلان الدمشتی )١۲‏ . 

قال الرازی فی اعتقادات فرق المسلمين والمشركين عند الكلام على المعتزلة : 
اعم آم سبع عشرة فرقة : الفرقة الأول الغيلانية باع غیلان الدمشی » وهولاء 

ن بين الاعتزال والإرجاء . وغيلان هذا هو الذى قتله هشام بن عبد امك 


بيان مقالات فرق الضلال من القسدرية والمعتزلة ) : 
١‏ ومنها قوفم إن الله غبر الق لأ كساب العباد » ولا لشى ء من أعال الخيوانات . 
وزعوا أن الاس هم الذين بقدرون أكسامم » وأنه لیس لله عز وجل أ کسام 
ولا فی أعال سائر اليوانات صنع ولا تقدير . ولأجل هذا القول ماهم المسلمون 
قدرية . إلى أن قال عند ذكر الزاصلية : أتباع واصل بن عطاء الغزال » رأس 
المعترلة وداعيتهم إلى بدعنهم بعد معبد اللحهنى وغيلان الدمشنى ٩0٠‏ . 

ولا زعم واصل بن عطاء أن الفاسق من الأمة لا ممن ولا كافر > أ ممزلة 
بن التزلنين طرده الحسن البصرى عن عله بمذه البدعة » فانضم إليه حاعة 
عند سارية من سوارى مسجد البصرة منم عرو بن عبيد . فقال الناس فا 
« قد اعتزلا قول الأمة» » فسموا من يومئك معتزلة ‏ فأظهرا بدعنهما هذه » وض 
إلما القول بالقدر على رأی معبد الحھنی » « فقال الاس لواصل إنه مع كفره 
قدری ۲ 0 , 


وفتنة القول بالقدر أسة, من الاعتزال الذى ذهب إليه واصل . وقد فصل 


)١(‏ اللل والتحل العهرستانى على هامتى كتاب الفصل لابن حزم لأس ٠١‏ طببة: 
القاهرة 1۴8۷م . 

(۴) اعتفادات فرق الاسامین والمش رکین اراری س ۰ ٤‏ 
للبغدادی س ٩۰‏ س ۷ 


(4) امرجم السابق س ۸ه 


أبوالمظفر الإسفراينى هذا الأصل الذى استنى منه العتزلة مذههم فقال عن 
واصل بن عطاء إنه « رأس المعتزلة وأول من دعا اللحلق إلى بدعتهم » وذلك أن 
معبد الحهنى وغيلان الدمشتى كانا يضمران بدعة القدرية » ومخفيانما عن الناس »> 
ولا أظهرا ذلك فى أيام الصحابة ل يتابعهما على ذلك أحد» وصارا مهجورين 
بين الناس بذاك السب إلى أيام الحسن البصرى . وكان واصل ى غرارمن القولين 
مختلف إليه الناس » وكان نى السر يضمر اعتقاد معبد وغيلان › وكان بقول 
بالقدر . وامسللمون كانوا نى فسات أهل اللة على قولين ؛.فكانت الصحابة واابعون 
ویم أهل الست يقولون إلبم امون موحدون عا معهم من الاعتقاد الصحيح › 
فاسقون عصاة عا يقدمون عليه من المعصية » وأ أفعامم بالأعضاء والوارح 
لا تنا إعاتا ى قلوسمم . وكان اللحوارج يقولون إنهم كفرة ملدون ى النار مم 
الكفار . فخالف واصل القولين وقال : إن الفاستق لا مومن ولا كافر » وإنه فى 
متزلة بين المتزلتين . فلما عرف الاس من واصل قوله بالقدر » وكانوا يكفرونه 
بالقول الأول الذى ابتدعه اق فسا آأهل الل کان بضر به امحل ويقولون : 
مع کفره قدری . فصار ذلك مثلا سائراً بین الناس یضربونه لکل من حع بین 
خصلتین فاسدتین » () . 

من هذا يتضح أن فننة القدرية أسبق من فتنة المعتزلة» وأن واصل بن عطاء 
مع قوله بالاعتزال کان قدرباً » وأنه أخذ هذا المذهب عن معبد الحهنى وغیلان 
الدمشى » وهذان بد ورها تأثرا ما يذهب إليه أل الملل الأخرى.قال اللالكائى 
ى شرح السنة : عن ن الأوزاعى : « أول من رطق ى القدر رجل من أهل العراق 
يقال له سوسن کان نصرانا فاسام » ثم تنصر فأخذ عنه معبد الحهنى » وأحذ 
غیلان عن معبد ٩‏ . 

فالقول بالقدر قدم » شاع نى أيام الصحابة , قال ابن عباس « لماكثرت 
القدر ية بالبصرة خربت البصرة . أولفظ هذا معناه ۾ .٠2‏ 

وأورد آبوالقاسم بن حبیب ئی تفسبره بإستاده أن على بز بن أن طالب سأله 


٤١ البصير ف اين للاسفرایبى س٠٠ س‎ )١( 
البصیر ف الین س ۸ه‎ )۲( 


۸۰ 


سائل عن القدر فقال : طریق دقیق لا تمش فيه ھور ونان 
عن القدر؟ فقا : عر عميق لاتخض فيه . فقال: يا أمبر الومنين 
القدر؟ فقال : سر خی لته لا تفشه . فقال : یا أ ب ای امین می رل 
فقال رضی الله عنه : یا سائل؛ إن ایتہ تعالی خلقك کا شاء أوکاشئت ال : 
کا شاء . قال : إن الته تعالى يبعثك يوم القيامة كا E‏ 
کا شاء . فقال :يا سائل» اك مشيتة مع اه آوفوق مدیته آودون مشیه ؟ إن 
فت کي فيا اذفیت ادرک مه ولت فلت دن مقر انعرت هن مشر ؛ 
وإ قلت فوق مشيئته كانت مشبنتك غالبة على مشيشته » (). 

فأنت تلمح خلال هذا الحدل الذى دار بين عل وبين من اور البحث 
عن مسألة القدر من جهة ٠‏ وحاولة عدم إرادة الفوض فما من جهة أخرى . 

وى القرآن إشارات كثبرة إلى مسائل سئل سثل النبى عنها فلم جب »وتر أمرها 
إلى الله » مثلم « وقالوا لوشاء ارهن ما عبدناهم » ما م بذلك من علم » إن مم 
إلا خرصون » . 

وکر الظن آن اشتغال العرب الأوائل بالإقبال على الإسلام وهدم الوثنية » 
ثم انصرافهم إلى حرب الرتدين » ولقبام ات الحتلفة » صرفهم عن اللوض 
فى هذه المسائل الدقيقة » فلما استقرت الفتوحات وهداً بال المسلمين نظروا 
ى هذه المسائل وأشباهها . 

وليس بعيداً أن معبد الحهى وغيلان الدمشى أخذا القدرية عن واحد من 
بعض اللل . فن المعروف أن المذاهي النسطورية كانت منتضرة فى البصرة 
وما جاورها . 

ویوید دی‌بور ما نذهب‌لیه ؛ فقال: أول مسألة قام حوفا الحدل بن 
علماء المسلمين هى مسألة الاختيار > وكان المسيحيون الشرقيون يكادون حيعا 
يقولون بالاختبار. ولعل مسألة الإرادة ) تبحث من كل وجوهها ى زمن من‌الأزمان 
ولاف بلد من البلاد » مثل ما محنها المسيحيون فى الشرق أيام الفتح الإسلاى . 
كان هذا البحث متصلا بامسيح آولاء'وبالإنسان بعد ذلك . 


(۱) المرجع السابق س ۸ه 


فی عالم الفلسفة . ۸۱ 


١‏ وتقوم إلى جانب هذه الشواهد الواضحة دلائل متفرقة على أن طائفة. 
من المسلمين الأوائل الذين قالوا بالاختيار تتلمنوا لأساتذة مسيحيين »() . 

ويرى الدكتو ر أحد أمين غر هذا الرأى» وأن مسألة القدر «٠:‏ صدرت عن 
البسلمين أنفسمم وألما فكرة تحدث حول كل دين تقرياً» ). 

ورآی الدکتو ر أحد أمین وجیه » ولکننا نرجح أن الكلام فى القدر إا 
تأثر فيه المسلمون بالنصارى ؛ لأن الثابت أن أول من تكلم فيه هو معبد الحهى 
الذى أخذ عنه غيلان الدمشنى . وكان غيلان الدمشى « قبطا قدربا م يتكلم أحد 
قبله ئى القدر ودعا إليه إلا معبد الحهنى » وأخذه هشام بن عبد الملك بن مروان 
وصلبه بباب دمشق ۳۲) . 

فأنت تری أن اغيلان كان نصرانباً » وأن معبد الحهنى أخذ القول بالقدر 
من سوسن النصرانی کا ذ کرنا سابقاً . 

قال الإسفراينى : « وظهر فى أيام المتأخرين من الصحابة خلاف القدرية» 
وکانوا مخوضون فى القدر والاستطاعة بعد الحهی وغیلان الدمشی و جعد بن درم . 
کان ینکر علہم من کان بى من الصحابة ... ثم ظهر بعدهم نى زمان الحسن 
البصرى خلاف واصل بن عطاء فى القدر » ون القول بالمترلة بين المنزلتين » (6). 

ومن هذا كله يتضح أن القدرية ظهروا فى العصر الأموى قبل عصر هشام 
ابن عبد املك . لأن أول من قال بالقدر هو معبد الحهنى الذى قثله الحجاج 
بعد سنة أمانبن > وقنل هشام غبلان وأمر بقطع يديه ورجليه . 

وأن ظهو رها كان أسبق من العتزلة وعلى رأسهم واصل بن عطاء » الذى 
أخذ عنما القدرية » وأضاف إلى ذلك القول بالمتزلة بهن المنزلتين . 

وخلاصة مذا المذهب أن اقه تعالی « حکم عادل لا جوز أن يضاف 
إلبه شر وظلم ٤‏ ولا تجوز أن بريد من العباد خلاف ما بأمر وحكم علبهم شيا 


6١ تارغ الفلغة فی الإسلام س دى بور س ترجة آبوریدة ۱۹۳۸ س‎ )١( 
۴٤۲١-۴٤٤ راجم ى الاسلام الجزء الأول الطبعة اكانبة ۱۹۴۴۲ ص‎ )( 
٠١١ المعارف لابن قنيبة ص‎ )۴( 

(4) البصیر ص ١٠٤١١۴‏ 


Ar 


ثم مجازبهم عليه . فالعبد هو الفاعل للخبر والشر ٠‏ والإعان والكفر > «والطاعة 
والمعصية » (). 
وقد توسع المعتزلة بعد ذلك فى هذه المسألة › وفرّعوا علا كثبراً من الأعاث» 
وقام أهل السنة يردون علهم عا لا يتسع له هذا محال . 
الوم اقام ... ار ر هام 
كانت الموجة الأولى الى سادت الحتمع الإسلاى هى موجة الكفروالإعان 
ظهور الدين الحديد » الذى كان ظاهرة م يعهدها الناس من قبل . 
وما زالت العقول والقلوب تتجه نحو هذا الهدف » بعض الناس يسرف فى الإعان 
ويعتقد أن من خالفه كافر . وظهر اللوارج يكفرون طاثفة من أطهر القوم قلا 
وأصحهم إسلاما وديا . وقال الشيعة إن علب هو الإمام وكفروا غره . 
وظهرت طائفة القدرية الذين يقولون بأن لاإنسان قدرة . وهو محث ى العمل 
يتصل من قريب أوبعيد بالكفر والإعان . 
ون مار هذه الآراء المبايئة آتجه قوم إلى القول بأن الإعان القلى شىء » 
العمل الظاهر شىء آخر . وبذلك فصلوا الإعان عن العمل » وأخروه عنه »> 
أوأرجأوه ۹ فستوا المرجئة . 
قال أبوالمظفر الإسفرايبى ى تفصيل مقالات المر جئة وبيان فضاحهم : 
وحلة المرجئة ثلاث فرق يقولون بالإرجاء فى الإعان (). 
ویری جولدز ہر فى كتاب ٠‏ مذاهب الإسلام » أن هذه الفرقة نشأت 
على أثر الحملات الى قام جا الشيعة والحوارج ضسد بنى أمية » فبشت دعوة 
خلاصتها وجوب اللعضوع لسلطة الأمويين > وتأجيل الحكم علبهم بالشرك 
والتكفير إلى يوم الدين . فالإرجاء هو التأجيل . 
ومن الحاثز أن بنى أمية هضوا للدفاع عن أنفسمم > وتخلصوا من هة 
تکفرم ذه المقالة » وهى الإرجاء . 


(۱) الل والتحل س ۰٤‏ 
(۲) التبصیر فی الین للاسفرایبنی س ٠۹‏ 
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غر أننا لا ميل كثراً إلى الأخذ هذا التفسب السيامى » ولون عليه مسحة 
من الصوأب ؛ لأن بعض الورخين بنسبون الإرجاء إل محمد بن الحتفية» فكيف 
يكون الأمويون هم عاب هذه القالة بدعوى الدقاع عن أنفسيم من هجات 
الشيعة واللوارج » وحمد بن المنفية - كا تعلم - من الشيعة ؟ 

قال برهان الدين الحلى ف شرح شفاء القاضى عياض () : إن محمد 
أبن الحنفية كان أول المرجثة» وله فيه تصنيف . 

وكا نسبوا الإرجاء إلى الشيعة » نسبوه أيضاً إلى أهل السنة. قال الشهرستانى 
فى الملل انحل بصدد الكلام عن غسان المرجئ : إن غسان کان حکی عن 
أ حنبفة رجه الله مثل مذهبه » ویعده من الرجثة » ولعله ذب . ولعمری کان 
يقال لأى حنيفة وأصضابه : مرجئة السنة + وعده كثبر من أصحاب المقالات من 
حملة امرجثة . ولعل السبب فيه آنه لما كان بقول : الإعان هو التصديق بالقلب» 
وهو لا بزيد ولا ينقص » ظنوا أنه يوأخر العمل عن الإبعان . والرجل مع تحر جه 
ی العمل كيف بفی برك العمل ؟ وله سبب آخر : وهو أنه کان حالف القدرية 
والمعتزلة الذين ظهروا ى الصدر الأول ٤‏ والمعتزاة كانوا يلقبون كل من خالفهم 
فى القدر مرجثاء وكذلك الوعيدية من اللموارج + فلايبعد أن بكون اللقب إنما زمه 
من فرب المعتزلة واللوارج . والته أعلمٍ » (©. 

وأغرب من ذلك أن فريقاً من المرجئة وافقوا القدرية فى القول بالقدر» 
ما ينقض کلام الشہرستانى السابق من أن المعتزلة كانوا بلقبون كل من خالفهم 
فى القدر مرجثا » وهولاء مثل « غيلان الدمشتى » وى شمر المرجى » وحمد 
ابن شبیب المصری.وهولاء داخلون فی قول انی صلى الته عليه ولم :( إذالقدرية 
والمرجثة لعتتا على لسان سبعين نبباً ) . ,فيستحقون اللعن من جهتين : من جهة 
القول بالإرجاء » ومن جهة القول بالقدر» . 

فنحن نرى أن المرجئة احازوا إلى كل فرقة موجودة : إلى أهل السنة » 
وإلى الشيعة » وإلى القدرية الذين تحولوا فبا بعد إلى المعتزلة . 

IO 
. ۱٤۷ الپرستاای + اص‎ )۴( 
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ومن الطبيعى أن مخالفهم الموارج » لأن مقالتېم متعارضتان ؛ فالوارج 
يغالون فى تكفبر من يرتكب أى معصية » بل لقد ذهب الحوارج إلى أن أهل 
السنة من المرجئة > وأول من سمى أهل الحماعة بالمرجئة هو ناقع بن الأزرق 
الحارجى فى بعض الروايات . وما حكاه الشهرستانى من نسبة الإرجاء إلى 
أنى حنيفة يدل على صحة هذا الالهام . 

وهذا یقتضی منا بیان 

الإرجاء فى اللغة التأخبر » أرجأه أى أمهله وأحره . 

وقال الشہرستانى : إن لاجرجاء معى ثانياً هو إعطاء الرجاء . ثم قال ۽ 
« أما إطلاق المرجثة على الحماعة ( يريد فرقة المرجئة بالعنى الأول فصحيع» 
لاهم كانواايوٌخرون العمل عن النبة والقصد » . 

وقال صاحب الصاح النر : « المرجئة طائفة برجئون الأععال » أى 
پوخرو نها فلا تبون علببا ثوبً ولا عقابً » بل يقولون : اومن يستحق الحنة 
بالإعان دون بقية الطاعات » والكافر يستحق النار بالكفر دون بقية ا معاصى » . 

قال الإسفرايبى : ١‏ ونا سموا مرجئة لأنهم يوأخرون العمل عن الإعان 
على معی ہم يقولون : لا تضر ا لمعصية مع الإعان > كا لا تنفع الطاعة مع 
الكفر»() . 

وقال الشہرستانی : « وأما بامعی الثانی ( ای إعطاء الرجاء ) فظاهر فاليم 
کانوا یقولون : لا تضر مع الإعان معصية » كا لا ينفع مع الكفر طاعة . 

« وقيل الإرجاء تأخير حكم صاحب الكبيرة إلى يوم القيامة > فلا يقضى 
عليه محكم ما فى الدنيا من كونه من أهل ال جنة أومن أهل النار. فعلى هذا المر جثة 
واأوعيدية فرقنان متقاباتان . 

« وقيل : الإرجاء تأخبر على“ رضى اله عنه عن الدرجة الأول إلى الرابعة . 
فعلى هذا المر جئة والشيعة فرقتان متقابلتان » . 

ويذهب نشوان الحمبرى فى « الحور العن » إلى أن المرجئة من الرجاء » 


. ٠١ لبميس‎ )( 


فيقول : وسميت المرجية مرجية لنم يرجون أمر أهل الكباثر من أهل محمد 
إل الله تعالی » ولا بقطعون على العفو عنہم ولا على تعذیہم » وعتجون بقوله 
تعالی : « وآخرون مرجون لمر اللہ » إما یعذہم وإما یتوب علهم ...۲() 

١‏ والمرجثة أصناف أربعة : مرجئة اللموارج » ومر جئة القدرية ٠‏ ومر جلة 
الحرية > ولمرجئة الحالصة » . 

أما صاحب مختصر الفرق بين الفرق فجعل ارج لة أصناف : 
ه صنف ميم قالوا بالإرجاء فى الإعان وبالقدر » وصنف مهم قالوا بالإرجاء 
فى الإعان وبالر فى الأعال . والصنف الثالث خارجون عن الحر والقدر .)١(۲‏ 

فلم بذكر الرسعى نى الختصر مرجئة الخوارج . 

وأكبر الظن أن الحوارج لم يكونوا من المرجئة على ما سبق أن ذكرناه . 

ولم تذكر كتب المقالات إلا فرق المر جئة الحالصة » ما عدا الشهرستانى 
الذى ذكر طرفاً مہم . وم حیعاً متفقون على آنہا کن 

١‏ - باع يونس بن عون ٤‏ وهم بقولون : إن الإعان لا يقبل الزيادة 
والنقصان . 


۲ - أباع غسان ارجئ »وهم يقولون : إن الإعان غبر قابل لازيادة 
والنقصان . وكل قسم من الإعان فهو إعان . 

۴٣‏ - أعحاب أنى معاذ التومنی وهم بزعمون : أنه لا يضر مع الإعان 
معصية ما » وأن الله تعالى لا يعذب الفاسقين من هذه الأمة . 

٤‏ - أتباع ثوبان ٠‏ وهم يزعمون أن العصاة من المسلمين يلحقهم على 
الصراط شی ء من حرارة جهام » لکنہم لا يدخلون جهام أصلا(۴). وهم يقولون : 
الإعان إقرار ومعرفة بالته وبرسله وبكل شىء بقدر وجوده ى العقل (6). 


٠٣ المور المين لنشوان اجى س مطلبمة المادة س ۱۹۸ سال‎ )١( 
٠١١ مختصر القرق بين ارق لارسمنى ص‎ )۲( 

(۴) اعتقادات فرق المامين والمعرکین الرازى . 

() البصیر فی الین س ٩١‏ 
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: أصحاب بشر المريسى > ومرجئة بغداد من أتباعه » وکان بقول‎ - ٠ 
. الإعان هو التصديق بالقلب واللسان‎ 
قال اين الراوندى : « وقد حرجت المعتزلة بأسرها من الإحاع لقوفا بالثزلة‎ 
لنزلتين » وذالك أنه لم يكن بين الأمة حلاف قبل ظهورم نی فساد قول‎ 
من زع آن مذنبی المقرین لیسوا عومنین ولا کافرین ولا منافقین ۰ ولم یکن‌للناس‎ 
» إلا ثلاثة أقاويل : أحدها قول اللحوارج ى الإكفار ؛ والثانى قول المرجشة‎ 
ولثالث قول الحسن ى التغاق .... وكان الفوارج وأسحاب الحسن وار جثة على‎ 
أن صاحب الكربرة فاس فاجر » ثم تفردت اللحوارج وحدها فقالت : هو مع‎ 
. فسقه وفجوره کافر» وقالت المرجئة وحدها : هو مع فسقه وفجوره موامن‎ 
.)( » وقال الحسن ومن تابعه : هو مع فسقه وفجوره فاسق‎ 

فلا شلك أن المرجئة أسبق من المعتزلة ٠‏ وقد وقفوا من مسألة الإعان والكفر 
موقفاً فریداً ؛ فھم جحکون على التصدیق دون العمسل + ویقولون بأن الان 
لا يزيد ولا ينقص . 

وهذا حالف رأ أهل السنة » قال البخارى نى كتاب الإعان:« وهو قول 
وفعل » ویزید ویتقص » قال تمال ؛ د لیزدادو عا مع إعا م . 

قال الکرمانی فی شرحه على البخارئ : ١ه‏ قالوا الإعان يزيد وينقص ولم 
يقولو الإسلام يزيد وينقص . قال ': وقال تيان بن عيبنة : الإعان قول وفعل » 
یزید وینقص فقال له أخوه إبراهم : لا تقل ينقص فغضب وقال : اسکت 
یا صب بل ینقص حی لا یی منه شی ء! » . 

قال الرازی فی اعتقادات فرق المسلمين والمشركين : « وأما مذهب آهل 
السنة والهاعة فى هذا الباب فهوأنا نقطع بأن الله تال تيعو عن بعض الفاق 
لکنا لا نقطع على شخص معن من الفساق بأن الله لابد وأن يعقو عنه » . 


(۱) الاتمار والرد علی این الراوندی الخیاط الستزلی ا ۹ | س ۱۹٩‏ 
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نظر ية المعرفة عند بعض فلاسفة المسلمين 

إعواره الصفا : 

إخوان الصفا حاعة سربة » اعتنقوا مذهباً سياسباً حاص » ويقال ام 
من الباطنية » وأرادوا تغليب مذهمم السيامى والفلسنى . ألفوا رسائل باغت خسين 
أوإحدى وخسين رسالة طبعتنى مصر ى أربعة أجزاء . ومذهمم الفلسنى" خليط 
من الفلسفة اليونائية ولمندية والفارسية والتعالم الإسلامية . 

ولن نبحث فى فلسفتهم إلا من ناحية خاصة هى نظرية المعرفة ؛ولن نبحث 
فى هذه النظربة إلا ناحية خاصة مها »> وهن أصل المعرفة أفطربة هى أممكسبة » 
أم فطربة ومكتسبة معا ؟ . 

ولا تزال هذه المشكلة قائمة منذ القدم حى الآن . فأفلاطون من أنصار 
الفطرة وأرسطو من أنصار الاكثساب » ثم نجد ديكارت فى الفلسفة الحديثة من 
الفائلين بالفطرة على نحو آخر مالف ما قال به أفلاطون ٠‏ على حين أن المدرسة 
الإنجلزية تقول بالاكتساب » على الأخحص لوك وهيوم . 

ونعود إلى إخوان الصفا فنقول : إن المعرفة عندهم كلها مكتسبة » وليست 
فطرية . وأصل العرفة هى الحواس . ثم هاحوا القائلين بالفطرة بأن « المعقولات 
الى هى نى أوائل العقول لیت شا می رسوم االحسوسات اللزئيات اللنقطة 
بطریق اواس . والدلیل على ذاك قوله تعالی : دوه حر جکم من‌بطون آمهاتکم 
لا تعلمون شیئا» (1). 

ولمقصود بالمعقولات الو جودة فى أوائل العقول ‏ المعرفة البدمهية » مثل الكل 
آعظم من الزء » والأشياء المساوية لشى ء واحد متساوية . وكثبرون من الفلاسفة 
ولمناطقة يعتبر ون أن هذه البدميات فطرية فى النفس لا يكتسما الرء . 

وقد رأينا كيف رد إخوان الصفا هذه الأوليات إلى انحسوسات » وم يقفوا 


() +۳۴ س۴۲ . 
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عند هذا الحد بل ناقشوا رأى القائلين بأن المعرفة « مركوزة » فى التفس اعتادا 
عل مذھب أفلاطون با باتی ہ ولیس الأمر کا ظنوا » وإغا أراد أفلاطون بقول 
إن العم تذكرآن الغفس علامة بالقوة فتحتاج إلى العام حنى تصير علامة بالفعل» 
فسمى العم تذكراً . ثم إن طريق التعالم هى الخواس » تم العقل » ثم الرهان » (1). 

وأسحاب رسائل إخوان الصا مخطئون نى فهم أفلاطون » لأن معنى جات 
المشمورة « العم تذكر والحهل نسيان » أن النفس كانت تعيش مع الآممة نى عام 
امل ء فعندها معرفة بكل شى ء٠‏ ولا اتصلت النفس بالحسد نسيت »فإذا انكشف 
عنها ستار العرفة ٭ فاا لا تکسب جدیدا بل تتذکر ماکانت تعرفه فی عام امل 
قبل اتصافا بالحسد . ومن أدلة أفلاطون على فطرة العرفة أن الطفل يستطيع 
بالنظر إلى تفسه أن يكشف الراهين المندسية ء دون حاجة إلى معلم . 

على العكس من ذلك يعتقد إخوان الصفا أن النفس خالية من كل معرفة 
وف ذلك يقولون : د واعلم أن مثل أفكار التفوس قبل أن محصل فبا عل من العلوم 
واعتقاد من الآراء کثل ورق أبیض نی م یکتب فیه شی ء » فإذا کب فيه شی ء 
حقاً کان أم باطلا فقد شغل المکان ومنع أن یکتب فیه شیء آخر » ویصعب 
حکه وغوه » 0© , 

هذا المذحب شبيه عذهب لوك الفيلسوف الإنجليزى الذى يعتبر أن أصل 
المعرفة الحواس وأنه « لا شى ء نى العقل لم يكن قبل ذلك فى الحس ٠‏ . 

وقد أذ إخوان الصفا بمذه النظرية لاجتيم إلبا فى تفليب مذهيم 
الفلس والسياسى » وإقناع الناس بآرانہم . ولا عخى أن امهو ركان يعتنق مذهب 
أهل السنة أوالحماعة فى ذلك الوقت . وقد هاحمهم إخوان الصفا مهاحة عنيفة 

فيز لك آہا الأخ ألاتشتغل بإصلاح المشايخ الرمة الذين اعتقدوا 

آراء فاسدة وعادات رديئة ۴(۲ وهذه الإشارة تستقم مع مذهمم فى 
المعرفة لأن مشايخ أهل السنة اكتسبوا امعتقدات الفاسدة فى نظرهي بالتعلم فى 
الصغر » وتستطيع حماعنبم أن تنشر تمالعهم وآراءهم بطريقة من طرق التعلم . 


() +۴ س۴۹ (۴) + ٤ص٤‏ . (۴) ج٤‏ ص٤1‏ . 
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وعندم أن السبيل لكسب المعلومات يكون بثلاثة طرق : الأول اواس 
الحمس الى ہا تدرك الأمور الحاضرة نى الزمان وا مكان ؛ واثانى استاع الأخبار 
الى بنفرد ہا الإنسان دون سائر الميوان » يفهم ما الأمور الغائبة عنه بالزمان 
وا مکان حي ؛ والثالث طريتق الكتابة والقراءة ؛ بفهم ا الإنسان معانى الكلمات 
واللغات والأقاويل بالنظر فا ٩‏ 

والاعتياد الذى يستند إلىالمداومة والنظر ما يو كد المعرفة ءويوأدى إلى رسخ 
الأخلاق . وفى ذلك بقولون: ١‏ واعلم بأن العادات الحارية بالمداومة فما تقوى 
الأخلاق ا مشا كلة ها » كنا أن النظر نى العلوم والمداومة على البحث فبا » والدرس 
ها > والذا كرة فنا » بقوی الحذق ہا » ولوخ فبا ...ا 0 ٠‏ 

ومحا كاة الناشئة عن الاختلاط من وسائل نقل الأفكار » وطبع العتقدات 
فى النفوس . والمثال فى ذلك أن كثبراً من الصبيان إذا نشأوا مع الشجعان والفرسان 
وأصعاب السلاح وتربوا معهم تطبعوا بأخلاقهم وصاروا مثلهم . وعلى هذا 
القباس مجرى حكم سائر الأخلاق ولسجايا الى ينطبع علا الصبيان منذ الصغر 
إما بأحلاق الآباء والأمهات ... أوالمعلمين والأستاذين الخالطين م ئی تصاریف 
أحوامم ». 

وامحاكاة تسرى من الکبر إلى الصغر » ومن العام إلى الحاهل » ولذلك 
كانت للخواص ولعاماء تقليدً وقولا » أوكإقرار الصبيان للآباء والمعلمين تعلما 
وتلقيا (6). 

ومن طرق كسب المعرفة أن توأخذ عن معلم لأن للمعرفة شرائط « ليس 
فی وسع کل إنسان معرفتها نى أول مرثياته . ومن أجل هذا محتاج كل إنسان إل 
معلم أومودب أوأستاذ» نى تعلمه ونخلقه وأقاو يله واعتقاده وأعاله وصنائعه » .)١(‏ 


إخوان الصا إلى قيمة المعلم وضرورته فى تلقين العلوم وا لمعارف »> 
ولکنہم اشترطوا فی العم شروطاً تتلاءم مع مذهمم » وتخدم أغراضمم السياسية > 


)0( + () + (۴) + اس 
٣+ )4(‏ س ۲۴ () ج٤س‏ »ا 


وتتفق مع الغاية من فشر دعوم فقالوا: « واعلم أا الأخأن من سعادتك أيفاً 
أن يتفق لك سملم ذكئ جيد الطبع » حن املق » صا الذهن ٠‏ حب لملم » 
طالب للحق > غير متعصب لمذهب من المذاهب » (1). 

ولا تتفتق هذه الشروط إلافى حاعنهم كا صرحوا بذك قاثلین : :م اعم 
أن أصحاب الناموس هم المعلمون والمودبون والأستاذون البشر كلهم » ومعلمو أعحاب 
النواميس هم اللائكة ومعلم الملائكة هو النفس الكلية › ومعلمها العقل الفعالء 
وات تعالی معلم انکل » .)٩(‏ 

هذه كلها وسائل تسعد على كسب المعرفة . أما النفس الخزئية فهىكالورق 
كا ذكروا من قبل . تفس جوهر مالف الجسد . والعلم والحكة 
لانفس كتناول الطعام والشراب للجسد (۴). 

فالنفس تقبل صور العلومات من الحسوسات والمعقولات فى فالا 
وتصورها بفكرها ء وتحفظها بالقوة الحافظة من غبر أن تخلط بعضما ببعض 0) . 

والأنفس الزئية علامة بالقوة ؛ فكل نفس جزئية تكون أكثر معلومات 
وأحكم مصنوعات فهى أقرب إل التفس الكلية لقرب نسبنها إلما . وانفس الكلية 
الفلكية علامة بالفعل (). 

واللحلاصة أن رأى إخوآن الصقا نى نظرية المعرفة واضح . فعندم أن المعرفة 
كلها مكتسبة ٠‏ ورتبوا بناء على ذلك الوسائل المؤدية إلى تحصيلها ؛ والى تستقم 
مع مذهېم وتخدم 8 

الفزالی : 

ذكرنا نظرية المعرفة عند إخوان الصفا > وهم فريق من الفلاسفة أرادوا 
أن يقرب فة إل أذهان الحمهور. وانهينا من النظر نى رسائلهم إلى أن الرأى 

عندهم أن المعرفة مكتسبة وليست فطرية . ثم ذكرنا طرق من الوسائل الى يرونا 

موأذية إلى كسب المعرفة . 


() +4 ص۱ (7) ج٤‏ س4ا (۴) <۴ س0٤‏ (4) +۴ سم 
() + س۴۹ 
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ونذكر الآن رأى الغزالى فى المعرفة . وقد وقع الاختيار علی ای حامد الغزالی 
دون غره » لأنه مثل طائفة المتصوفة . 

وحجة الإسلام الغزالى من أعلام الملمين وة فقها" ؛ قستطيع أن 
تعتره فقا » وله فی آصول الفقه كاب « المستصلى » يعتبر عمدة فى هذا الباب ؛ 
وتستطیع أن تعده من الأشاعرة وهم فريق من علماء الكلام . غبر آن ما بجعلنا 
نضعه فى قانمة المحصوفة أنه هو تفسه اعتر نفسه متصوفاً » وذلك فی کتابه 
« المنقذ من الضلال » الذى سحل قيه تاريخ حياته ذاكرا أنه طاف مجميع امذاهب 
فى علم الكلام ولفلسفة » فلما لم جد فا ته » انصرف عا إلى التصوف. 

وقد اعتنتق الغزالى مذهب التصوف عن روية وتفكبر » لا عن اتباع وتقليد ؛ 
فالغزالى بمثل عصر ازدهار التصوف . أما متأخرو التصوفة > بل وبعض المتصوفة 
فى عصر الغزالى » فقد زعا أن الانصراف عن الدنيا أصلا › والابتعاد عن 
التحصبل سواء فى ذلك تحصيل العم أو تحصيل المعاش » ثم الإقبال علىذ كر الله 
فى المحلوات أوالحلقات الى بعقدونها فى محالسهم » كل هذا يوصل إلى معرفة الله . 
ولكن الغزالى يقول بصراحة طاعتا نى هه الطريقة : « وجانب العمل متف عليه 
من الصوفية › فهو حو الصفات الردية “٠‏ وتطهر النفس من الأخلاق السيغة »> 
ولكن جانب العلم مختلف فيه ؛ فإن الصنوقية م محرصوا على تحصيل اغاهدة محر 
الصفات المذمومة وقطع العلائق كلها ؛ والإقبال بكل همة على الله . وأما الظار 
فلم ينكروا وجود هذا الطريق وإفضاءه إلى المقصد » ولكن استرعروا هذا 
الطريق ... فالاشتغال بتحصيل العسلوم أولى فاثه يسوق إلى المقصود سسياقة 
مووق ہا ۲ (). 

فل المعلومات وأعلاها وأشرفها هو الله الصائع > ليدع » الحق » 
الواحد . وهذا العلم ضروری واجب تحصيله على حيع العقلاء كا قال صلى الله 
عليه وسلم : ٠‏ طلب العلم فريضة على كل مسلم » . وهذا الملم لا ينى سائر العلوم 
بل لا محصل إلا عقدمات كثرة لا تننظ إلا من علوم شى ٠‏ ء وهذه القدمات 
الى تجرى منه رى الآلات كعلم اللغة والنحو. ومن الآلات علم كنابة الط (۴). 


(۱) ميزان السل س ۴٠‏ . (۲) الرسالة القدئية ص  . ۲٠٠۲۲‏ (۴) الإحياء + ص٠۴‏ 
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وإلى جانب ذلك نالم فضيلة فى ذاته وعلى الإطلاق من غر إضافة» 
فاته وصف کال الله سبحانه ٠‏ ونعرت فضييلة العلم بشمرته » وهى القرب من الله 
تعالی . ما فضيلة العم فى الدنيا فالعز > والوقار > ونفوذ الحم على الوك » ولزوم 
الاحترام نى الطباع (©. 

لملم الذىهو فرض عبن على کل مسلم اعتقاد وفعل وترك ؛ آی اعتقارد 
بااقه؛ وفعل عا آمر الته » وترك لما ہی عنه . 

والعلم الذى هو فرض كفاية فهو كل علم لا یستغی عنه فی قوام آمورالدنیا 
کالطب اذاهو ضروری نی حاجة بقاء الأبدان » والحساب فانه ضروري 
للمعاملات » وقسمة الوصايا » والواريث (. 


فالغزالى يقسم العم لل فرض عبن وفرض كفاية » وهذا لتقم م يكن 
معروفاً عند الفقهاء فی صدر الإسلام » ولا فى المائة الثانية أو الثالثة » ولكنه 
أصبح تقسا مقبولا بعد القرن الغاس . 

والهم عندنا أن تين رأئ الغزالى فى حصي العلوم ومن نستخلص راي 
ف نظربة الرفة. والطريق إلى تحصيلن العم على وجهين : 

, التعلم الإنسانى وهو التحصيل بالتعلم من خارج‎ - ١ 

۲ - التعل الربانى وهو الاشتغال بالتفكر من داخل . 

والتعلم الإنسانى واضح لا إشكال فيه . أا التفكير فهو « اسستفادة التفس 
من النفس‌الكلى.والنفس الكلى أشد تاثا وأقوی تلب حيع العلهاء والفضلاء )۳١‏ 
إلى آن قال « والعلوم مركوزة فى أصل النغوس بالقوة كالبذر فى الأرض » وا 
هو إخراجه من القوة إلى الفعل » . هذا المذهب فى غاية الأهية لأنه يوضح 5 
أن المعرفة فطرية؛ مرکرزة ف التفوس . ولیس مایقول الغزای مبنکراء فهذا مذهب 
ابن سينا أخذه عن الأفلاطونية ا لحد 

وقد مزج الغزالى هذه الآراء الفلسفية عا يقوله المنصوقة واعاآلا مرج 


() الإحیاء ١+‏ سا١‏ (۴) الرسالة افلدلبة س۸ ٠‏ (۳) الرسال اللدئية سهم . 
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عن ذلك وإنما بأسلوب آخر « وقال قوم من المتصوفة إن للقلب عيتاً كا للجسد ٠‏ 
فرى الظواهر بالعن الظاهرة » ويرى الحقائق بعين العقل » (1). 

ات والکلیات وحیع العلوم» 
تفتح باب الفكر على التفس 


وهذا المذهب فى اكتساب المعرفة عن طريق الحس أولا > ثم بالفكر 
والقیاس والحدس › هو مذهب ابن سینا کا هو مو جود ئى الشفاء والنجاة وغبرها 
من الكتب . 

أما التعلم الربانى فعلى و جهين : إلقاء الوحى بأن يقبل الله تعالى على تلك 
التفس إقبالا كلب > وبنظر إلبها نظراً إفياً » ويصبر العقل الكلى كاعم > والنفس 
الفدسية كالتعلم » فيجصل حيع العلوم لتلك النفس من غير تعلم وتفكر ‏ 

والوجه الثانى الإمام وهو تنبيه النفس الكلية للنفس اللزئبة الإنسانية على 
قدر صفالما وقبوفا » وقوة استعداذها : والعلم الذى محصل عن الإهام يسمى علا 
لدنباً » وهو يكون لأهل النبوة والولاية (). 

ومعصل العلم اللدنى باتباع الطرق الآنية : 

1= تعصيل حميع العلوم وأخذ الحظ الأوفر مها . 

۲ - الرياضة الصادقة والراقبة الصحيحة . 

٣‏ التفكر » فان التفس إذا تعلمت وارتاضت بالعلم » ثم تفكرت 
نی معلوماتہا بشروط التفکر بنفتح علہہا باب الغیب (). 
ولغزالى قد فأ إلى القول بالعلم اللدأى لتفسبر نظرية انبج . ولفلاسفة 
أخرى فى تفسر النبوة ليس هنا محال ذكرها . ولا يكت الغزالى بالإعان 
بالنبوة واتصاما بالته > ولكنه يضيف إلى ذلك الإعان بالواية قى درجة أقل 
من البوة . ولا نشك فى أنه آمن هذه النظرية > إلا لأنه هو اتقسه كان يمتقد 
EE‏ 1 


)١(‏ الرسالة اللدنيه ص٠۴ )١(‏ الرسالة اللدتية ص ٠‏ و ا 
(ء) الرسالة اللدية س )١( ٤٤٤٤١‏ الرسالة افمدنية ص 64 
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وخلاصة مذهب الغزالى فى طريق تحضيل المعرقة أن # الأول أن بقدم 
طر يق التعلم فيحصل من العلوم الرهانية ما للقوة البشرية إدرا كه بالحهد والتعلم . 
فإذا حصل ذلك على قدر إمكانه ... فلا بأس بعده أن يوثثر الاعتزال عن هذا 
اللحلتق » والإعراض عن الدنياء واا رد لله .)(٠‏ وهذا الرأى هو صورة من حياة 
الغزالى؛ لأنه لإيطمأن إلى ا معرفة إلا فى آخر حياته بعد أن اشتغل بتحصيل العلوم . 

فا معرفة عند الغزالى فطرية فى النفس ٠‏ ولابد فى حصيلها من التعلم أولا > 
م التفكر ثانا . 

ابی سیا: 

ولد الشیخ الرئیس ابن سینا عام ۳۷۰ ه وتوف عام ٤۲۸‏ ھ سہمذان وقیل 
بأصہان . وكتب سبرة جياته بقلمه كا فعل الغزالى فى النقذ من الضلال . هذه 
السر المكتوبة أقلام أصعاءا تعتبر مرجم هاما فى التاريخ خصوصاً من الناحية 
النفسية . 


ونريد أن نعرض لناجية من تواحى فاسفته » هى نظرية المرقة ‏ تة 
البحث الذى بدأناه . فقد رأ إن الصفا يذهبون إلى أن المعرفة كلها 
مكتسبة > وأما « المعقولات انی ھی ئی أوائل العقول فلیست شیئاً سوی رسو م 
امحسوسات الحزليات ال لتقطة بطريق الجواس » . 

وبری ابن سينا غبر هذا الرأى ٠‏ بل يذهب إلى النقيض » أى إن المعرفة 
فطربة » على الأخحص الأوليات . وى ذلك يقول : « الأولبات هى قضايا 
ومقدمات نحدث نى الإنسان من جهة قوته العقلية من غبر سبب يوجب الصديق 
ا إلا ذواتها .... إلى أن قال : وجب أن يصدق سما الذهن ابتداء بلا علة 
أخرى ٠‏ ومن غبر أن يشعر أن هذا ما استفيد فى الحال . بل يظن الإنسان أنه 
دانغا كان عالً به . ومثال ذلك : أن الكل أعظم من الحزء ء وهذا غبر مستفاد 
من حس ۰ ولا استقراء » ولا شی ء آخر . نم قد عکن أن يفیده اخس تصوراً 


(۱) ميزان السمل ص ۴۸ 


لکل » وللأعظم » » وللجزء . وأما التصديق هذه القضية ( يريد أن الكل أعظم 
من الحزء ) فهو من جبلته » .٩(‏ 

وعقد ابن سينا فصلا فى« شرح ألفاظ جب التنبيه لمانا » مها : العم > 
والعقل » والذهن » والذكاء » والحدس . قال فى تعريف العقل : « اعتقاد بأن 
الشىء كذا + وأنه لا عكن أن لايكون كذا طبعاً بلا واسطة » كاعتقاد المبادئ 
الأو للراهين . وقد يقال لتصور الماهية بذاتها بلا تحديدها كتصور المبادئ 
الأول للحد) ‏ . وسبأتى تفصيل الكلام عن العقل ها بعد . 

ومن الراهين الى يسوقها ابن سينا على أن هذه المعقولات فطرية > 

طبيعة العقل اتا غر مكاسبة » أن النفس الناطقة » وجا يسمى ê LY‏ 
هذه القوة موجودة ی کل واحد من الناس طفلا کان أوبالغاً » نون کانأو عاقلا 
مريضاً كان أوسلها ! فأول ما محصل نى هذه القرة من المعقولات هى المسماة بداية 
المقول والآرء العية : أعنى العا التحققة بغبر حاجة إلى قياس وتمل.إذ لوكان 
لكل واحد من العقولات جاجة إلى تقدم علم وقياس » لوصل الأمر إلى 
ما لا يتناهى . وذلك محال . وظاهر أن من المعقولات معقولات أول لا تحتاج 
إىقياس وتعل ی أن تکون معقولات .)٩(‏ 

ونظ ابن سينا الرأى الذى نحن بصدده فى القصيدة المزدوجة فى نطق 
حیٹ قال : 

وبعضا مقدمات العقل كالقول أن الحزء دون الكل 

حصرفا ‏ لىقلنا بالفطرة ‏ لاعكناتشكيك نب افكرة۵) 

هذه المعقولات الموجودة فى أوائل العقول بالفطرة دون حاجة إلى قصلم > 
ختص مما عقلان من العقول الأربعة الى يقسم ابن سينا العقل إلا » وهى : 
العقل الهيولانى : والعقل بالملكة : والعقل بالفعل ء والعقل المستفاد » 


(۱) النجاة + س١١٠١‏ (۴) النجاة +۱ ض ٠۴۷‏ . 
(۴) رسالة فىالسمادة والمجج المعرة على أناتقس جوهر س حیدر أباد = ۱۴٠۴‏ - س٠‏ 
(£) منطق الفرقين ص ٠١‏ . 


۹1 


فالعقل اليولانى تشبيه له باميولى الأولى الحالية فى نفسما عن حيع الصور 
المستعدة لقبوا » وهى حاصلة حميع أشخاص النوع فی مبادیء فطرہم . 

والعقل باللكة يسمى كذاك عندما تحصل الحقولات الأولى بالفعل »و بلك 
یکون العقل اطیولانی قوة » والعقل بالملكة فعلا . 

والعقل بالفعل هو الاستعداد لتحصيل المعقولات الثانية الى هى العلوم 
المكتسبة » ويكون ذلك بالفكر والحدس . 

ولعقل المستفاد هو حضور تلك الحقولات بالفعل للنفس ٠‏ أوأن محصل 
للمرء المعقول بالفعل 'مشاهداً متمثلا فى الذهن .)١(‏ 

وأحب أن أثبت هنا نص ما ذكره الرازى فى لباب الإشارات عن هذه 
العقول زيادة فى الفحقيق والنأكيد: « إشارة : النفس الإنسانية ها قوتان : عاملةء 
وهى القوة الى باعتبارها يدر البدن » وعاقلة وها مراتب : فأوفا كونها مستعدة 
لقبول الصور العقلبة » وهذه المرتبة مسماة بالعقل الهيولانى . وثانما أن تحصل فما 
التصورات والنصديقات البدجية » وهى العقل باللكة . وهذه المرتبة مختلفة محس 
كية تلك البدهيات وعحب التقس على الانتقال مها إلى المطالب . 
وثالها أن صل الانتقال من تلك البادئ إلى المطالب الفكرية الرهائية إلا أن 
تلك الصور لا تكون حاضرة بالفعل ‏ ورابعها أن تكون تلك الصورة حاضرة 
بالفعل بنظر إلها صاحبا وهى العقل المستفاد . » 0) 

ویبدو لنا أن الدکتور حیل صایبا م يكن دقبقاً نى فهم ابن سينا + وفذا 
نثبت ما ذ کره فی رسالته ونناقشه بعد ذلك . قا تنتزع المعقولات امحردة 
من الحسوسات الشخصية بواسطة العقل اليولانى ٠‏ ثم تنظمها حسب ما فى العقل 
بالملكة من المعقولات الأولى » وما تستخر جه من المعقولات الثانبة . ولكن العقل 
الذى تشرق عليه المعقولات هو العمل المستفاد (۴). 


(۱) !شارات ابن سينا شرح الطلوسى والرازى الطبمة الحيرية ض ١٠١١ = ۲6٤‏ 

(۲) لباب الأشارات للرازى - مطبعة السعادة ٠۳١۲۹‏ م ص ۷ا 

(۳) افلاطون الى أبن سينا : الدكتور جميل صليبا - دمشسق - الطبعة 
الثانبية 


فی مالم افسنة ۔ ٩۷‏ 


ووج الحطا فہا ذکرہ بقع فبا بأتی : 

١‏ - قوله إن التفس تنتزع المعقولات انحردة بواسطة العقلل اغيولافى ؛ 
إذاأن رأى ابن سينا أن العقل اليولانى هو الاستعداد لقبول الصور العقلية > 
لايم هذا الانتراع إلا بالعقل المستفاد وله سبیل آخر نذکره فبا بعد . 

۲ ب والليطاً الثانى قوله « تنظمها حسب ما فى العقل با ملكة من المعقولات 
الأول » وهسذا التنظم م يقل به ابن سينا . ثم م يبين لا الدكتور صليبا هل 
المعقولات الأول مكتسبة أم فطرية ؟ . 

۴ - والحطأً الثالث قوله « ولكن العقل الذى تشرق عليه المعقولات 
هو العقل المستقاد ٠‏ ذلك أن ابن سينا برى أن الإشراق يكون فى العقولا لأر بعة» 
ولكن منه إشراق بعيد » ومنه إشراق قريب . وفى ذلك ينص الرازى ف اللباب : 
٠‏ القوة على هذا الاتصال ة » وهو العقل الميولانى . وها قوة كاسبة 
وهى العقل بالملكة . وما قوة تامة الاستعداد ها أن تقبل بالتفس إلى جهسة 
الإشراق مى شاءت ملكة متمكنة وهى المساة بالعقل بالفعل . وأما الاتصال 
التام فهو العقل المستفاد ء (). 

هذه الإشارة مما هذب فيه الإمام الزازى كتاب الإشارات . أما الإشارة 
الأصلية فقد جر ت كا بأنى : « هذا الاتصال علة قوة بعيدة هى العقل اهيولانى : 
بالنفس إلى جهة 
الإشراق مى شاءت علكة متمكنة وهى المساة بالعقل بالفعل » .)١(‏ 

فابن سينا وقف أى إشارته عند الكلام على الاتصال عند العقل بالفعل ‏ 
على حبن یری الرازى أن الاتصال التام يكون بالعقل المستفاد . 

ونعود إلى تحقيق البحث الذى نحن بصدده وهو : أيكتب الإنسان 
المعقولات الأولى عن امحسوسات ٠‏ أم هى موجودة بالفطرة ؟ وإذا كانت فطرية 
فن ین جاءت + 

أجاب ابن سينا عن هذه الأسثلة بأن « المعانى الكلية الأولية الحعلقة 


(۱) لباب الاشارات ص ۷۹ (۲) الاشارات ص ٠١١‏ 


۹ 


ما حصلت فى التفس فاما أن تحصل بتصفح اللزئيات » أوبفيض يتصل ا 
علوى عن طريق الإلمام » ولكن العانى الكلية الأولية لوكانت مستفادة باستقراء 
الحزثيات لماكانت مها ثقة » بل وما كانت كليات بالقيقة » (1). 

فنحن نرى أن ابن سينا طرح المسألة على بساط البحث » ووجد أن 
الوصول إلى المعانى الكلية الأولية » سواء كانت المبادئ الأول للبراهين أم للحد 
کا ذکرنا فى تعريف العقل + تكون بطريقين : الأول تصفح الزئيات وهو 
استقراء احسوسات » والثانى الفيض العلوى وطريق الاتصال . ثم آنکرابن سینا 
طريق اواس + وآ ثر طريق الفيض . زدليله على ذلك القة الحاصلة فى الأليات 
وان هذه الثقة فہاء هی‌الدليل عنده على آنا ليست من اكتساب أنفسنا بل من 
جوهر خارج عنه + إذ « من البين أن هذه المعانى هى فى غاية الصحة واللقة 
وهى علة الثقة لغرها » فاذاً حصوها بفيض * وئ » ونور إفى يتصل مها > 
فيخرجها من حد القوة إلى حد الفعل . وبالاتحاد بالفيض بعقل » .)١(‏ 

ومن أدلة ابن سينا على وجود المعانى الكلية وجوداً حقيقباً خار جا عنا » 
تكتسما النفس بالاتصال ٠‏ أن الصور العقلبة تنس بعد إدرا كها » فأينتذهب؟ 
فإن ق تحفظ فيه الصور العقلبة بعد نسيانما فهذا محال 
النفس جوهر عرد ٤‏ فلا عن أن ينقسم إلى قسمين يكون أحدها مدرك 
خارجاً عن جوهرنا فبه الصور 
المعقولة بالذات » فإذا وقع بين نفوسنا وبينه اتصال ال ارتسم منه فينا الصورالعقلية 
اللحاصة بلك الاستعداد» . 

هذا الاتصال يكون بالعقل الفعال . 

وحلة القول - کا بقول الطوسى فى شرح الإشارات - د أنا إذا علمنا شيئ 
فقد حصلت حقبقته فينا . فاذا غبنا عن ذاك المعلوم استحال أن تكون حقبقته 
باقية فينا + إذ لا معنى للعلم إلا حصول تلك الصورة فى النفس . فى كانت 
OS E TEE‏ 


٠ ٠۳ رسالة فى السعادة ص‎ )١( 
٠۴۳ رسالة فى السعادة ص‎ )۲( 


“۹ 


الصور إما أن تكون متحفظة فى قوة أخرى » وهى خزانة لأنفستا »> وهذا حال ؛ 
لأن تلك اللزانة إن كانت موجودة فى أنفسنا كانت الصور الموجودة فما موجودة 
نی انفسنا » فیعود الحال › وإن م یکن موجوداً فی نفوسنا فھو موجود مباین 
لنفوسنا » وجب أن يكون محيث تفيض عنه هذه الصور على نفوسنا عند اتصال 
نفوينا به : وذلك الشى ء حب أن يكون عقلا بالفعل » وهو العقل الفعال » (1). 

ري اعرف عنر الفار الى : 

أبو نصر محمد بن محمد بن أوزلغ بن طرخان الفاراى » نسبة إلى مدينة 
فاراب » وهى إحدى مدن الترك فا وراء ابر ء فيلسوف المسلمين » والعلم الثانى» 
فهو إلى فلاسفة الإسلامكا كان أرسطو- المعلم الأول -إلى فلاسفة اليونان . سئل 
الفارایی : من أعلم آنت أم آرسطو؟ فقال : لوأدرکته لكنت أكر تلامذته . 

يقص” علينا ابن سينا أنه حفظكتاب ما بعد الطبيعة لأرسطو عن ظهر قلب 
دون ن یفهمه إلى أن وقع إلیه کتاب الفارانی « تحقيق غرض أرسطو فى كتاب 
ما بعد الطبيعة » فانفتحت له مغاليق فلسفة أرسطو . فهذه شہادة ابن سينا 
- وهو الفيلسوف صاحب الصدارة فى الفلسفة - للمعام الثانى الفاراى . 

تونی عام ۳۳۹ هھ فى دمشتق نى صحبة سيف الدولة الحمدانى الذى أكرمه » 
وعرف موضعه ف العلم » ومتزلته من الفهم . 

وله تاليف كثبرة منها « مقالة فى معان العقل ٠‏ نستخلص ما رأيه فى ا معرفة.. 

وقد تأثر الفارانى /حطى أستاذه أرسطو ى هذا الصدد » مع بعض النغيبر 
كا رى عليه أغلب الفسرين . وسنعى فى هذا الصدد ببيان أوجه الحلاف 
بين المعلمين . 
قال الفارانى عن العقل : إن اسمه بطلق على أشياء كثدرة : الأول الشى ء 
الذی به بقول املحمهور فى الإنسان إنه عاقل . الثانى العقل الذى يرددة الفكلمون 
على ألستنم فبقولون هذا ما يوجبه العقل » وينفيه العقل . اثالث العقل الذى 
يذكره أرسطو نى كتاب البرهان . والرابع العقل الذى يذكره فى المقالة السادسة 

٠ ٠١١ ء٠۱١۹ الاشارات ص‎ )۱ ( 


۰ 


من كتاب الأخلاق . والحامس العقل الذى يذكره فى كتاب النفس . والسادس 
العقل الذى يذكره نى كتاب ما بعد الطبيعة » .)١(‏ 

وقد أحسن الفارای صنعا بالتنبيه على معنى العقل الشائع علىألسنة الحمهور 
الذين « يعنون بالعاقل من كان فاضلا جيد الروية فى استنباط ما ينبغى أن يوئر 


وكذاك أحسن صنعاً بتعريف معنى العقل عند المتكلممن حى يى اللبس 
عن هذا اللفظ ٠‏ وما يبدل عليه من معان مختلفة حبن يستعمل فى الفلسفة . 
والنکلمون « نما یعنون به المشپور فی بادی الى عند الحميع . فان بادى الرأى 
المشترك عند الحميع أوالأكثر يسمونه العقل ٠‏ . 
ولا لو هذا التبيه الذى فأ إليه الفارای من سبب ؛ ذلك أن التكلمين 
کا بقولالغارانی و ظنون بالعقل الذى یرددونه فبا ينبم أنه هو العقل الذى 
ذکره أرسطو فی کتاب الرهان › ولكنك إذا استقریت ما يستعملونه من 
المقدمات الأول تجدها كلهاامقدمات مأخوذة من بادى الرأى المشترك » . 
وعند الفارایی أن العقل الذی یذکره أرسطو ی کتاب الرهان « إنما یعی به 
قوة النفس الى ہا عصل لاجنتان القن بالقدمات الكلية الصادقة الضرورية 
لا عن قباس أصلا ؛ ولا عن فكر »ابل بالفطرة والطبع » أومن صباه ومن حيث 
لا یشعر من أین حصلت »› وکین خصلت . 
ومن الواضح هنا أن الفاراهى يعتقند بأن امقدمات الكلبة الضرورية موجودة 
فى العقل بالفطرة . ولكن الوجه الثانى للمسألة » وهو ما ذكره من آنا محدث 
نی الصبا من حیث لا یشعر المرء من آین این أوکبف حصلت » بین لنا أن الفارای 
لا جزم بفطرة الأوليات والبدميات »> بل رڈ دوا السب دون أن بو 
حلا صحيحاً ذه المسألة . وهذا الموقف مختلف عن موقف غره من الفلاسفة 
مثل ابن سينا » وقد رأبنا ى البحث السابق كيف جزم باك بالا محتمل الك 
نی اکر کته . 


٠ ٠ ال جمع بين رأيى المكيمين - مطبعة السعادة - ص‎ )١( 


غبر آننا إذا تصفحنا ما کتبه الفارانی فی مواضع أخری من موالفاته وجدنا 
آنه ميل إلى تأييد المذهب الثاني » وياتمس له الأدلةء ونعى حصول المعرفة الب ية 
عن كسب » لا عن فطرة . 

قال بصدد الحمع بین رآ الکیمین آفلاطون وأرسطو ما انی - : ونذكر 
هذا النص الطويل لما له من أهمية فى الموضوع الذى نحن بسبيله فنقول : « من 
الببن الظاهر أن الطفل نفا عالمة بالقوة » ولا الحواس لات الإدراك » وإدراك 
الخواس إغاأيكون لجات ٠‏ وعن الزات تعصل الکلبات » ولکلبات هى 
التجارب على الحقبقة غر آن من النجارب ماحصل عن قصد »وقد جرت العادة 
بين احمهور بان يسى الى تحصل من الكلبات عن قصد بتقدمة التجارب . 
فأما الى تحصل عن الكليات لاإنسان لا عن قصد» فإما أن لايوجد ها اسم 
عند الحمهور » لأنهم لا بعنونه ٠‏ وإما آن يوجد ها اسم عند العلماء فيسمونه 
أوائل المعارف » ومبادئ الرهان » وما أشها من الأمماء . وقد بن أرسطو 
فی کتاب الرهان أن من فقد حا ما ققد فقد علما ما . فالعارف إنغا محصل 
فى النفس بطربق الحس . ولا كانت المعارف إنما حصلت فى النفس عن غر 
قصد ألا فاا فلم يتذكر الإنسان › وقد حصل جزء وجزء مها > فلذالك 
قد يتوهم أكثر الاس ألما م تزل فى النفس ٠‏ وأنها تعلم طريقا غبر الحس . فإذا 
حصلت من هذه الفجارب ف النفس » صارت النفس عاقلة › إذ العقل ليس هو 
شیئ غبر الفجارب ۲ (۱). 

وهکذا بعضى بنا الفاراى فى هذا التحليل البديع موايداً نظريته » حى 
یہی إلى تعليل رأى أفلاطون المشہور « العلم تذكر وال سيان » بأنه تذكر 
ماکان فی نفسه قدعاً ؛ أى ما اكتسبه منذ الصبا . 


وتظهر حبرة الفارانى فى مقدمة كتاب تحصيل السعادة حيث يقول : إذالعلوم 
مہا ما محصل لاجنسان منذ أول أمره من حیٹ لا بشعر » ولا یدری کیف ومن 
)١(‏ المرجع السابق ص ۲۰ 


1۴ 


أبن حصلت ٠‏ وهى العلوم الأول ومنها ما محصل بتأمل » وعن فحص وإستنباط > 
وعن تعلم وتعلم » (1). 

كيف ومن أين حصلت العلوم الأول ؟ 

جاب الفارانی عن هذین السوالین بشکل آخر فی كتاب د آراء آهل المدينة 
الفاضلة» . ونقصد بالشکل الحديد أنه تعليل فاسنى للموضوع على‌حنأن ماجاء نی 
کتاب الدع بین رأی الحکیمین تلیل نفسانی اوه بسیکواوجی ١‏ . وخلاصة رأی 
الفاراى أن الأصل فى المعقولات الأول امحسوسات ٠‏ ولكنما لا تخرج إلى منزلة 
المعقولات إلا عساعدة العقل الفعال . وإليك نص ما ذكره زبادة فى الإيضاح 
والبيان : « وفعل العقل المغارق فى العقل الهيولانى شبيه فعل الشمس فى البصر ؛ 
فلذاك سمى العقل الفعال . ويسمى الحقل ليولا العقلالمنفعل . وإذا حصل فى 
القوة الناطقة عن العقل الفعال ذااك الشى ء الذى منزاته مها منزلة الضوء ى‌البصر > 
حصلت امحسوسات حبنئذ عن الى هى حفوظة فى ١‏ ة معقولات فىالقوة 
الناطقة . وتلك هى العقولات الأول انى هى مشتركة -لحميع الاس »مثل أن الكل 
أعظم من الحزء » وأن المقادير المساوية للثى ء الواحد متساوية ي .)١‏ 

ونعود إلى الكلام. عن أنواخ العقول الأخرى اى ذكرها الفارانى فى شىء 
من الإبجاز : 

العقل الذى ذكره أرسطو فى كتاب الأخحلاق . فالمقصود منه العقل العملى 
الذى حصل بالمواظبة علىاعتياد شى ء» وعلى طول تجربة شىء . وهذا العقليتزيد 
مع الإنمان طول عبره ... ويتفاضل الناس فى هذالالحزء من النفس الذى سياه 
عقا تفاضلا متفاوتاً . 

أا العقل الذى بذکره رسطو نی کناب النفس فإنه جعله على أربعة أغاء: 

له وعقل مستفاد › وعقل فعال . 


۲ تحصیل السمادة  حیدر اباد ١٤۱۲ھ ص‎ )١( 
* 1٠١ ٤ ص‎ ٠ ه‎ ٠۳۲۳ آراء أهل المدينة الفاضلة - مطبعة الیل‎ )»( 
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والعقل بالقوة هو الاستعداد لانتزاع « ماهيات الموجودات كلها وصورها » 
دون موادها فتجعله كلها صورة ها٤‏ . 

والعقل بالفعل هو حصول صورالموجودات ؛ فاذا حصلت فيه المعقولات 
الى انتزعها عن المواد صارت تلك المعقولات معقولات بالفعل » وقد كانت قبل 
أن تنتزع عن موادها معقولات بالقوة ٠‏ . 

وهنا یلاحظ الفارای أن المعقولات الى كانت بالقوة معقولات» تختلف 
عن المعقولاتبالفعل » ألما حبن كانت بالقوة فهى « صور فى مواد من خارج 
النفس » وإذا حصلت معقولات بالفعل › فان وجودها فى نفسما ليس وجودها 
من حيث هى معقولات بالفعل »> وسبب ذلك هو ارتفاع كثبر من المعقولات عنما 
کالأین والكيف .... الخ » .)١(‏ 

« ولعقل بالفعل مى عقلل العقولات الى هى صور له من حيث هى 
معقولة بالفعل » صار العقل الذى كنا نقوله أولا إنه العقل بالفعل » هو الآن 
المقل المستفاد» . 

ثم أفرد الفارانى فقرة خاضة بالعقل الفعال اثلا : « انه صورة مفارقة 
م تكن نى مادة ولا تكون أصلا .... وهو الذى جعل العقولات الى كانت 
معقولات بالقوة » معقولات بالفعل . ونسبة العقل الفعال إلى العقل الذى بالقوة 
كنسبة الشمس إلى العبن الى هى بصر بالقوة ما دامت فى الظلمة ٠‏ . 

هذا ما أثبته الفاراى نسبة لأرسطو » وأخذاً عنه» فإ ى حد فهم الفاران 
أرسطو؟ 

وهسذه الآراء أهى حقاً آراء أرسطو » أم آراء المقسرين الذين جاءوا 
بعد آرسطو ؟ 

وهذا يقتضى منا الرجوع إلى التارخ . 

ومن الفائدة أن نتتيع هذا التاريخ انلمح خلاله تطور الأى مشذ عهد 
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اليونان إلى عصر المسلمين . ولا يفوتنا فى هذه المناسبة أن نذكر أن الفارانی بعتر 
أول من فهم أرسطو ھا جیداء ول من پطافلدنه عند ملین وهذا اليب 
سمی بالعلم انی . قال 
أثر هذا المعلم الأول ا تاریم ال لمهم اق آی تمر فان ۲" 
وذ کر ابن خلکان أن الفارانی « تناول یع کتب أرسطو وعھر نی استخراج معانہا 
والوقوف على أغراضه فما . ويقال إنه وجد كتاب النفس لأرسطو وعليه مكتوب 
خط آیی نصر القارای وإ قرأت هذا الكتاب مائة مرة ٠‏ . 

وبروی عنه أنه سئل من أعلم الاس ذا الشأء أم أرسطو؟ فقال : 
« لوأدرکته لکنت أکر تلامذته » وقال القاضی صاعد نى طبقاته : إن الناراى 
٠‏ بذ حميع أل السلام + وأرنى علهم فى الحقيق فا ( أى صناعة النطق ) 
وشرح غامضما + وقرب تناوفا فى كتب صحيحة العبارة » لطيفة الإشارة . منباً 
علی ما أغفله الکثادی وغبره من صنا بة التحليل وأغحاء التعالم ١‏ . 
الغازانی أول فلاسفة.المسلمين على التحقيق ٤‏ نأخذ برأى 
الؤرعن الدين فيا ورأى امحدثن مطل الدکتور ابراه بیوی مدکور 
ئى كتابه ١‏ منزلة الغارامى فى الفلسفة الإسلامية » .)١١‏ 

ونظرية العقلل الى ذكرها الفارانى هى نفس النظرية الى ذكرها أرسطو 
فى الحزء الثالكث من كتاب النفتق مح تعذيلات رآها : وأحذها عن الممسرين 
الذين فوا أرسطو. 


فنحن إذ ذ 


أ بتر حمة نص ما ذ كره أرسطو بعنوان العقل الفعال فى كتاب 
النفس ٠‏ ليكون مرجع إلينا فبا نكتب + قال « ولكن حيث إنه فى حيع الأمور 
الطبيعية نمز أولا شيئ يكون مادة لكل جنس ( وهذا هو ما بالقوة حيع أفراد 
الحنس ) ثم بعد ذلك شيئاً آخر يكون علة وفاعلا لأنة حدما حميعاً . ولال 
La Placê d'AL Farabi dans Pécole Philosophique Musulmane. (\)‏ 
وقد عقد الؤلف فصلين طويلين عن العقل ونظرية الاتصال يحسن بمن 
يريد التوسسع الرجوع اليه * 
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فى ذاك هو الفن بالنسبة الهيول . فن الضرورى كذلك وجود هذا اليبز ئى 
النفس . ذلك أننا نيزن النفس العقل الشبيه باهيوى من جهة» لأنه يصبح حيع 
المعقولات » ومن جهة أحرى العقل الشبيه بالعلة الفاعلة لأنه محدثحيع الأشياء؛ 
إذ أنه نوع من الوجود شبيه بالضوء ؛ لأن الضوء حول الألوان بالقوة إلى ألوان 
بالفعل . 

وهذا العقل هو العقل المفارق اللامنفعل » الذى لا يشوبه شىء»لأنه فى 
جوهره فعل ؛ ذلك أن الفاعل أسمى داناً من المنفعل » والمبدأً أسمى من اليولى. 
ولعلم بالفعل متحد عوضوعه »وعلى المكس فان العم بالقوة متقدم فى الفرد .. 
فاذا فارق العقل أصبح بالضرورة خلاف ما كان » ولعقل المغارق وحده 
هو الحالد الأزلى ( ومع ذلك فاننا لا نتذكر لأن العقل الفعال لا منفعل على حبن 
أن العقل المنفعل فاسد ) وبدون العقمل الفعال لا شىء يعقل » . 

وهناك خلاف كبر بين المترجين امحدثن على نص أرسطو ۽ ورج 
هذا الحلاف إلى صعوبة ة نص واختصاره وتركيزه ٠‏ ثم إلى اختلاف المفسرين 
القدماء مثل الاسكندر ؛ وثامسطبوس وثاوفراسطس » وغبرم . فاذا كان الأمر 
كذاك فلبس من الغريب أن ينحو الفارنى نحواً حاصآً فى فهم نظرية العقل عند 
أرسطو » وليس من الغريب أن يفهمها غبره من الفلاسفة الإسلامين على غير 
هذا النحو. 

وتنظها للبحث نذكر أهم الموضوعات الى تتنهى إلما نظرية العقل عند 
وچو و ا 

١‏ - انقسام العقل » إلى عقلين : المنفعل والفعا 

j ۴ 

۳ مفارقة العقل الفعال . 

. وحدة العقل الفعال‎ - ٤ 

اتصال العقل الفعال بالعقول الإنسانية 8 

وتتكلم الآآن عن النقطة الأول وهى أقسام العقل . 


ومن الواضح ى تر حة النص السابق أن أرسطو مجعل العقلل عقلين : المتفعل 
ولفعال ۰ بین الفارای ومن جاء بعده مثل ابن سینا وابن رشد وغبرهما» مجعلون 
العقل على أربعة أنحاء » أوأربعة عقول . 

وعند القارانى آنا عقل بالقوة » وعقل بالفعل » وعقل مستفاد > وعقل 
فعال . أما ترتيب العقول وأسهاؤها عند ابن سينا فهى مختلفة عنها عند الفارالى ؛ 
فهى : العقل اليولانى » والعقل باللكة » والعقل بالفعل + ولعقل المستفاد  .‏ 

وأول من تكلم من الفسرين نى نظرية العقل وتوسع فبا هو الإسكندر 
الأفروديسى : وعنده أن العقل ا مفعل ؛ ويسى العقل المادى أواهبولا ىكا يسميه 
العرب ٠‏ ليس فيه شىء بالفعل بل كله بالقوة . وسبب ذلك أنه ليس شيا قبل 
آن يعقل › فاذا عقل اتحد با موضوع . فالعقل اليولانى ليس إلا الاستعداد 
لقبول المعانى أو المغقولات + كالشمع اللالى من كل نقش . 

ومع ذلك فتشبيه المقل بالشمع » فيه كثبر من الحاز لان الشمع مادة > 
والعقل النفعل قوة فقط (). 


هذا هو ری الإسکندز الافردويسى ف كتاب النفس . والراجح » إن 
م یکن من الموٴكد ٠‏ أن الفاراهى أخذ عن الإسكندر لا عن أرسطو » لما بن 


کلہما من تشابه شدید . 

ویکنی أن ننظر نى نص الفارابى الذى يتحدث فيه عن تشببه العقل 
بالشمعة ليزداد عندنا هذا اليقعن . قال :« إلا أنك إذا تومت مادة ما جسمانية 
نل شمعة ماافاقکن قبا اشقن » فصار ذلك النقشن ولك الصورة فى سطحها 
وعقهاء واحنرت تلك الصورة على المادة بأسرهال سخ كارت المادة جملا 
كا هى بأسرها هى تلك الصورة بأن شاعت فبا الصورة : قرب وك من تفهم 
معى حصول صور الأشياء نى تلك الذاتالى تشب 
وتفارق سساثر المواد الحسمانية بأن الماد الحسمانية إنما تقبل الصورف سطوحها 


مادة وموضوعاً لثلكالصورة› 


Renan-Averoes et L’Averroisme, p. 128-129. (1) 


فقط » دون آعماقها . وهذه الذات لیست تب ذانہا مت 
حى تكون هما ماهية منحازة» وللصور الى فما ماهية منحازة » بل هذه الذات 
نفسما تصبر تلك الصور » كا لو تومت النقش واللحلقة الى نخلق ما شمعة ما 
مكعبة أو مدورة » فتغوص تلك الخلقة فا » وتشيع وتحتوى على طوها وعرضما 
وتقها بأسرها . فحينئذ تكون تلك الشمعة قد صارت هى تلك الحلقة بعيها > 
من غب ر أن يكون ها اياز عاهيتما دون ماهية تلك اللحلقة بعيها . فعلى هذا امال 
ینبنی آن تتفهم حصول صور الموجودات ف تلك الذات اتی سهاها أرسطوطالیس 
فى كتاب النفس عقلا بالقوة . فهى ما دامت ليس فا شىء من صور 
الموجودات فهى عقل بالقوة » )١(‏ . 

فهذا النشبيه بالشمعة » مع التنبيه إلى ما بين الشمعة والمقل من فوارق 
هو بذاته ما نص علیه ونبه ليه الاسکندر کا رأینا . 

واتحاد العقل باموضوع يكون بالعقل الفعال فقط » وف ذاك يقول أرسطو 
«ولعلم بالفعل متحد7")عوضوعه» . أما الإسكندر فانه حمل العقل الهيولانى خالل 
من المعقولات » فاذا عقل اتحد بالمعقول . ثم عاد الإسكندر فقال : إن العقل 
اهیولانی استعداد وحسب . 

وأخحذ الفارانى هذا الرأى وسار معه إلى نهايته المنطقية › فجعل العقل بالقوة 
هو العقل قبل أن محصل فيه شىء من العقولات ٤‏ أما بعد اتتزاع العقولات 
فانه بصبح عقلا بالفعل . 

ثم وحد بين العقل والعاقل وامعقول . وإليك نص ما قاله : « فاذا حصلت 
فيه امعقولات الى انتزعها عن المواد » صارت تلك المعقولات معقولات بالفعل > 
وقد كانت من قبل أن ينتزع عن موادها معقولات بالقوة . فهى إذا انترعت 
حصلت معقولات بالفعل » بأن حصلت صورا لتلك الذات » ولك الذات 
إنما صارت عقلا بالفعل بالى هى بالفعل معقولات › فإنها مغقولات بالفعل » 

٠ ٩ مقالة العقل للفارابی ص‎ )١( 
. > فی اص الیونانی « هو موضوعه‎ )۴( 
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وانہا أعقل بالفعل شی ء واحد بعینه » ومعی قونا قا إنہا عاقلة لیس هو شىء 
غبر ن المعقولات صارت صوراً ھا على آنہا صارت هی بعينما e‏ 
و کر یر پیب ی 
واحد بعینه » (۱) . 

ذکرنا اللحلاف بین الفارای الم الأول على تقسم العقل ؛ ذلك أن أرسطو 
يقول بعقلين : المنفعل والفعال» بين الفارانى تجعل العقول أربعة : العقل بالقوة» 
وامقل بالقعل ٠‏ واعقل النعال ء ولعقل الماد > ولا بيد الفاراد ذه الأاء 
إذ يقول فى بعض موالفاته عن العقلل بالقوة إنه الهيولانى ٠‏ وعن العقلل بالفعل 
إنه بالملكة . وحينئذا نرى أن تسمية ابن سينا للعقول ليست جديدة بل مأخوذة 
من العام الى 

وتنتقل الآن إلى الكلام على التقطة الثانية من موضوعنا وهى فساد العقل 
المنفعل » وخلود العقلل الفعال ف رأى أرسطو » ثم نرى رأى الفارانى فى هذه المسألة . 

وسن أن ننقل إليك ما ذكره الفارانى عن هذا الثأن قال : ١‏ وشذا 
العقل مراب يكون مرة عقلا هيولانباً > ومرة عقلا بالملكة ومرة عقلا مستفاداً . 
وهذه القوى الى تدرك المعقولات جوهر بسيط وليس مجسم ٠‏ ولا مخرج من القوة 

إلى الفعل ولا يصبر عقلا تام إلا بسنب عقل مفارق وهو العقل الفعال الذى 

مخرجه إلى الفعل ... وهو مفارق العادة بين بعد موت البدن . وليس فيه قرة 
قبول الفساد ٠‏ وهو جوهر أحدى + وهو الإنسان على الحقبقة . وله قوى تنبعث 
منه نى الأعضاء . وظهوره من واهب الصور؛ . 

ورأی الفارابى فى هذه الفقرة السابقة الى نقلناها عن عيون المسائلء أوضح 
من رأيه نى مقالة العقل . قال : « وأما العقلل الفعال الذتى ذكره أرسطوطاليس 
ى المقالة الثالثة من كتاب النفس » فهو صورة مفارقة لم تكن أى مادة . ولا تكون 
أصلا : وهو بنوع ما عقل بالفعل ٠‏ قريب الشبه من العقل المستفاد » . 


٠ ٠١و١۹ مقالة العقل ص‎ )١( 


واغارانى نى مقالة العقل أقرب إلى روح أرسطو» بيا رأيه نى عيون امسائل 
بنقل عن الإسكندر الأفروديسى وغره من المغسرين . 

وعندما ذکرنا تر نص کلام أرسطو نی کتاب النفس وجدنا أنه مجعل 
العقل النفعل فاسدا » والفعال خالداً . 

ولا يفوتنا أن نذكر أن الفاراى بسمى العقل بالقوة أو اولان عقلا منفعلا 
كا سما أرسطو » ون ذلك يقول فى كتاب آراء المدينة الفاضلة « ويسمى العقل 
الميولانى العقل المنفعل » . 

ولا نستطيع آن نستخلص رأی الفارای عن العقل اليولانى أهو فاسد 
أم خالد ؟ أما رأيه نى العقل الفعال فهو صربح إذ يقول « ولبس فيه قوة قول 
الفساد » كا نص نى عبون المسائل » غبر أن قوله : « وهذه القوى الى تدرك 
المعقولات جوهر بسيط وليس جسم » بجعلنا نشعر أنه ينقد بأن العقل الميولافى 
أوالمفعل غبر فاسد أيضاً . 

ویزید نی اعتقادنا هذا أن الفارانی فصل فصلا تام وغییزاً واضحاً بین 
الحسوس والمعقول » أو المادة والروح» ولا كانت المادة فاسدة والروح خالدة» 
وليس العقل ماديا فهو إذن خائد فى شطريه المنفعل والفعال . 

وإليك نص ما ذكره بشأن الفصل بين الخسوس والمعقول : 

ہ لیس من شأن انحسوس من خیٹ ہو حسوس أن بعقل » ولا من شان 
امعقول من حيث هو مقو أن محس » ون يتمم الإحساس إلا بآ لة جسمائية 
فما نتشبح صور الحسوس تشبحا مستصحباً لواحق الغريبة » ون يستقم الإدراك 
العقلى بآ لة جسهانية » فان المتصور قبا مخصوص »> ولعام المشترك فيه لا يتقرر 
ی منقم » بل الروح الإنسانية هى الى تتلنى المعقولات بقبول جوهر غور جسمان 
ولیس متمبز ولابمتمکن » بل غبر داخل فی وهم » ولا يدرك باحس » لأنه من 
حبزالآمر» . 

غر آن للمسألة وجها آخر ؛ ذلك أن العقل اليولانى مقصل بالفرد وليس 
مفارقاً » فهو بظهر بظهوره و غوت عوته » وى هذه اللحالة يكون العقل اولان 
فاسداً . 
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وندع هذه المسألة جانا وھی فساد العقل الیولانی لن ری الفارای عنہا 
غر صریح کا قدمنا ء وتنتقل إلى الكلام عن العقل المغارق وهو الفعال . . 

ومن الواضح أن الفارای م بأحذ فى هذه المسألة برأى أرسطو بل برأى 
المفسرين كا سفيين لك . 

ذلك أن أرسطو نم ييسطرأيه بسطا وافياً شافياء أوواضحا لايقبل التأوبل . 
قول أرسطو « لا يكون العقل عقلا صحيحاً إلا حينا بفارق » . 

وقد اعتما الفسرون على هذا الرأى الغامض الختصر فوصلوا به إلى ماين 
المنطقية الحتومة . فقالوا إنہ لا بفارق حینا ویفارق حینا آخر » بل یفارق ی حیع 
الأحيان . وقالوا إنه يفارقنا معنى أنه منا ثم يفارقنا ٠‏ بل هو جوهر اليس ما 
يفيض علينا من اللحارج فهو جوهر إلى . وهذا العقل هو الذى بهدىالإنسان 
ويضىء له المعقولات . 

هذا هو تفر الإسكندر وثامسطيوس وفبلوبون وساثر المفسرين البونان» 
وحميع فلاسفة العرب دون استناء . 

فان قيل : إن هذا المذهب لايتلاءم مع مذهب المشائين وفلسفة أرسطو » 
قلنا :إن أرسطو م يتحرج أن بأخذ من أصعاب الفلسفة السابقين عليه بعض الآراء 
وضمتها مذهبه العام ٠‏ وص بالذكر بصدد العقل ما أثبته لانكساجوراس » 
دون أن يعى أرسطو بالالتقات إلى مناقضة رأى أنكاجوراس للمذهب الام 
الأرسطوطاليسى . 

فهذه الثغرة الى فتحها أرسطو ى فلسفته » يضاف إلا تزعة اللفسرين 
الديئية » هى الى أوحت إلبم أن بأخذوا من أرسطو ما قاله عن مفارقة المقل 8 
ثم يؤلفوا نظرية تتلاءم مع رأمم فى الدين . 

أا قول الفارانى إن العقل الفعال « جوهر أححدئ وهو الإنسان على الحقيقة 
وظهوره من واهب الصور» فأخوذ عن المفسرين لا عن أرسطو. 

وكذلك قوله نى «فصوص الحكم» : « الروح الإنسانية هى الى تتمكن من 
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تصور المعى محده و . وذلك بقوة لما تمى العقل النظرى . وهذه الروح 
كرآة » وهذا العقل النظرىكصقاغا . وهذه المعقولات ترتسم فبا منالفيض الإهى 
كا ترتسم الأشباح فى الرايا الصقيلة ذالم يفسد صقاها طبع » . 

وقال فى موضع آخر : « الحس تصرفه فبا هو من عالم الق والعقلتصرفه 
فها هو من عالم الأمر. وما هو فوق اللحلق والأمر فهو محتجب عن الحس والعقل» 
لیس حجابه غر انکشافه » . 

قال ینان نی کتابه عن ابن رشد وفلسفته : « إن الإسكندر الافروديسى 
هو أول وأعظم الفسرين انظرية العقل الى وردت ى الحزء الثالث من كتاب 
النفس لأرسطو . ویتضح من کلام امسطیوس أن جدلا طویلا شاع ئی بدہ 
القرون الوسطى حول هذه النظرية . وعندها أن العقل المغارق خارج عن الإنسان 
وأنه واحد فى أصله أى الله» وأنه کٹر بکذرة الأفراد الذين يشتركون فيه » كالأشعة 
الكثرة الى تفيض عن الشمص › . 

فهذا کله یوید ما ذکرناه من أن الفارای أخذ عن المفسرين فى مفارقة 
العقل ووحدته . ونذكر بعد ذلك رأيه فى الاتصال . 

إذا کان الفارا اميا إلى حد ما فى نقل ما ذكره المعلم الأول عن انقسام 
العقل إلى منفعل وفعال ٠‏ ثم الكلام عن خلود العقل الفعال وفساد النفعل »> 
ومفارقة العقل » فان الفارانى م يكن متفقاً مع أرسطو فى الرأى عن وحدة العقل 
والاتصال » شأنه نى ذلك شأن سائر المفسرين لزعم المشائين . 

واتصال عقولنا بالعقل الفعال يفرض حا وجود العقل الفعال خارج 
العقول الإنسانية من جهة » ثم سمى العقول الإنسانية للاتصال به من جهة أخرى 
وحمو هذينارأين منقول عن الأفلاطونة الحديثة ءوعن الإسكندزالأروديسى » 
لأن الرأى القائل بالفيض والاتصال كلاها بعيد عن فلسفة المشائن » وعن 


نصوص أرسطو. 
والقول بالاتصال يتلاءم كل الملاءمة مع الفلسفة العامة للفاراى» الى لابد 
من فهمها أولاء لفهم المسائل اللزئية الى تعرض بعد ذلك . ولكل فيلسوف مذهب 


Mr 


عام » کامل البناء » تترتب فيه مدائل الوجود ئى انسجام . وإذا أردت أن تشہد 
البناء الكامل لمذهب الفاراى فى الفلسفة › قعليك أن تقرأ كتابه « آراء أهل المدينة 
الفاضلة » الى بدأها بالقول فى اله وصفاته » وأنه سبب الموجودات » ثم انتقل 
إلى الكلام عن اللائكة » وضرورة الاعتقاد فبا ء والأجرام المماوية وتدبير الأفلاك» 
ثم انتقل إلى الأجسام اليولانية » ولمادة والصورة » وى ترتيب الموجودات 
الأرضية حى يصل إلى الإنسان وهو أشرفها وأرقاها . ثم يتحدث عن قوىالنفس 
والعقل والتخيل ٠‏ والروأيا الصادقة والوحى + عع كلامه برأبه فى الحتمع والمدينة 
الفاضلة وشروطها . 

هذا التصوير السريع لمذهب الفارانى ضرورى اسببين : الأول لأن العقل 
يصدر عن الله « وهوالسیب الأول لو جود ساثرا مو جودات كلها » . والثانی أن اللہ 
هو الغاية الى جب أن يتطلع كل إنسان لمعرفته » ومعرفتنا له تعالى لا تم بالمادة 
ووسائلها ء بل بالروح أوالعقل » وكلما ابتعد الإنسان عن علاثق المادة اقرب 
من الله . وھذا هو أو طریتی للاتصال: « إذ کلما قربت جواهرنا منه كانت 
تصوراتنا له تم وأيقن وأصدق ‏ وذلك أنا كلما كنا أقرب إلى مفارقة المادة كان 
تصورنا له آم » وإنغا نصبرأقرب إلبه بأن نصبر عقلا بالفعل » وإذا فارقنا المادة 
على القام » يصبر المعقول منه فى أذهاننا أ كل ما يكون » . 

هذا الكلام السابق شديد الشبه بالصوفية وكلامهم . والفارانى صو حا 
فی کثبر من مواضع کتبه » خصوصاً فی فصوص الحکم وعیون المسائل » حیٹ 
يستعمل اصطلاحات المخصوفة ولقهم > وطریقتہم فی الأداء والتعکیر . وقد مر بنا 
عند ذكر حياته أنه لما ذهب إلى سيف الدولة أقام عنده بزى التصوف . 

وأول المبدعات عئه تعالى شى ء واحد بالعدد هو العقل الأول » وعنه العقل 
الثانى ءوالفلك الأعلى « ومحصل عن العقل الثانى عقل آخر › وفلك آخر تحت الفللك 
الأعلى .... إلى أن تنتبى العقول إلى عقل فعال عرد عن المادة » وهنتاك يم عدد 
الأفلاك ... وهذه العقول مختلفة الأنواع كل نوع مها على حدة . والعقل الأخر 
مها سبب وجوده الأنفس الأرضية ۾ (1). 


() عیون السائل ص ۲١‏ 
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فالعقل الفعال » أوالعقل العاشر » فى اصطلاح فلاسفة العري » هوسبب 
وجود الأنفس الأرضية ٠‏ ولا يكون ذلك إلا عند ظهور البدن . فالعقل الفعال 
« جوهر أحدى » وهو الإنسان على الحقبقة » وله قوى تنبت منه فى الأعضاء . 
وظهوره من واهب‌الصور یکون عند ظھورالشی ء الصالح لقبوله »وهو البدن»(). 

ولفاراى حمل العقل جزم من النفس » وقد يتكلم عن النفس وهو 
بقصد العقل من طريق إطلاق العام على اللحاص » قال: « النفس الإنسائية 
إنما تعقل ذانما لألما عحردة والنفوس الحيوانية غبر محردة فلا تعقل ذانما » . وقال 
فى موضع آخر : ٠‏ الفوس الإنسانية إذا أخذت من القرة الليالية مبادئ علومها» 
حى لاتحتاج فی شى ء ما تحاول معرفته إلى أخذ مباديه من ا لية» تكون 
قد استكلت . وإذا فارقت كانت متخصصة الاستعداد لقبول فيض العقسل 
الفعال (٠‏ والقول بالفيض » ومغايرة النفس للبدن » ينصرف إلى مذهيين : 
الأول وجود التفس قبل البدن ما محمل على الاعتقاد بقدمها وھذا یٹانی الدین 
کا هو معروف » والثانی التناسخ وهو مالف للعقائد الإسلامية أيضا . هذا بادر 
الفارای فئى هذين الرأيین قاثلا : « ولامجوز وجود النفس قبل البدن كنا قال 
أفلاطون » ولا تجوز انتقال النفس من جد إلى جسد كا يقول التاضبون » (۴). 

وقد ذكرنا كيف يم فعل العقل الفعال إذ منزلته كالشمس من البصر » 
« فكا أن الشمس هى الى تجعل العبن بصيراً بالفعل » والب رات مبصرات 
بالفعل » ما تعطما من الضياء » كذلك العقل الفعال هو الذى جعل العقل الذى 
بالقوة عقلا بالفعل » 0). 

هذا مأخوذ عن ارسطو کا سبق ان ذکرنا » ولکن ین ری الفارامی فی 
الاتصال ؟ رأى الفاراى موجز أشد الإيجاز » ول بصرح بالاتضال کا صرح 
بالفيض . ونى ذلك يقول : ١‏ إن النفس المطمئنة كالما عرقان المت الأول 
بإدراكها » فعرفانما التق الأول وهى بريئة قدسية على ما بتجلى هما هو اللذة 


(۱) عیون الال س ۳۰ (۲) الملیقات ص ٠۴١۱۲‏ 
(۴) عيون المائل ص )٤( ۳١‏ مقالة اقل ص ٠٤‏ 
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القصوى . كل مدرك متشبه من جهة با يدركه تشبه التقبل والاتصال . والنفس 
المطمئنة ستخالط معى من اللذة الحقيقية على ضرب من الاتصال فترى التق 
وتبطل عن ذاتہا » (). 

على أى نحو يكون هذا الضرب من الاتصال ؟ لا نستطيع أن نجد عند 
الفارای جوابا شافیاً . ولکن لعلنا نلتمس من ذاك شین فہا ذ کرہ عن الر با ولیحی . 

والروئيا ولوحى من خصائص الفوة الأتخبلة . ذلك « أن القوة المعخبلة إذا 
كانت ف إنسان ما قوية كاملة جد > وكانت الحسوسات الواردة علبها من الحارج 
لاتستوى علبها استيلاء يستغرقها بأسرها » ولا أخذت مها القوة الناطقة » بل كان 
فہا » مع اشتغاغا تین » فضل کشر » تفعل به أيضا أقعاها الى تخصبا ٩‏ 
ثم قال : ١‏ ولا بتنع أن يكون الإنسان إذا بلغت قوته المتخيلة نماية الكال » 
فيقبل نى يقظته عن العقل الفعال الزئيات الحاضرة والمستقبلة أو محا كيانها من 
انحسوسات » ويقبلى محاكيات العقولات الفارقة وساثر الموجودات الشريفة 
ويراها » فيكون له عا قبله من المعقولات نبوة بالأشياء الإهة » (°). 

فشروط الوحى قوة الخيلة » وتوسط العقل الفعال « فيكون ما يفيض 
من الله إلى العقل الفعال » العقل الفعال إلى عقله المنفعل » بتوسط العقل 
المستفاد > ثم إلى قوته المتخيلة . فيكون يما يفيض منه إلى عقله النفعل حكها 
فيلسوفاً ومتعقلا علىالمام . وما بفيض منه إلى قوته امتخيلة نباً منذراً عا سيكون» 
وخا ما هو الآن . وهذا الإنسان هو فى أ كلل مراتب الإ وتکون نفسه 
كاملة متحدة بالعقل الفعال على الوجه الذى قلنا .)٤(«‏ ولكنك إذا عشتعن هذا 
الوجه الذى يذكره الفارانى للاتحاد » أو ذلك الضرب من الاتصال ۽ م تعر له 


على آثر. 
(۱) نسوس المکم ص ۲٣‏ (۲) آراه امل اديه ص٤۷‏ 
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السبيية بن الغزالى ابن رشد 


هذه قضية خطبرة حقا كان ها أعظٍ الأثر فى حياة المسلمين » ومسستقبل 
حضارتهم » إذ عللها تتوقف الأسس الى تقوم علبها العلوم الختلفة » فيتتى 
بذاك أن برسم الطربق الذى يسلكه العلماء ف وم الختلفة » وعضون فيه 
فیجدونه مفتوحاً آمامهم مذللا » مودي إلى أهداف عكن تحقيقها » أو بنصرفون 
عنه لأنه طريق وعر شائك ملوء بالعقبات الى تصده عن البحث ٠‏ وتلوم 
عن النظر إلى الظواهر الطبيعية الى تولف بنيان العم . 

فان سلہاإڑجود :امیس يقوم علها أمكن التقدم العلعى » وإن أنکرنا 
هذه الأسس وقف العم عن التقد م . 

ولقد أخذ المسلمون بالرأى الذى ينكر على العلم أسسه » فكان ذلك علة 
الأخر فى ميدان العلوم » وأخذت أوربا بالوجهة الأخرى من النظر فسار العم 
شوطا بعيداً نى سبيل التقدم » ما نلمس أثره الآن . 

وكان على رأس المهاحين للعلم أو حامد الغزالى المتونى ٠٠١‏ هجرية ءالذى 
آلف کتابه « تہافت الفلاسفة»؛ يعترض فيه على القلاسفة والمتكلمين »وببين فساد 
أرئهم حلة وتفصيلا > ويبطل قوم بقدم العام وأبديته ء وأبدية الزمان والحركة ء 
ولقول بأن الله لا يعم الزئيات » والقول بضرورة الأسباب والمسببات » وغير ذلك 
من المسائل . 

ول يسكت الفلاسفة على هذه الدعاوى فكتب ابن رشد فيلسوف قرطبة 
المتونى ٠۹١‏ هجرية كناب « تهافت التهافت » يقرع الحجة فيه با حجة » والدليل 
بالدلیل . 

وکان الحمهور هو القافی والحك فى هذه الحصومة الفلسقية » فانتصر 
للغزالى » وخلع عليه لقب حجة الإسلام . وغضب ابن رشد » واتبم بالكفر 
وازندةة + وحرقت كتبه . ولسنا نتعرض لأسباب هذا الاضطهاد ففيه أقوالكثررة 
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مذكورة نى التاريخ » ولكننا نرجح أن ميول العامة كانت تعارض الفلاسفة وما 
وتسخط على ابن رشد على وجه الحصوص . 

وتر مت كتب ابن رشد إلى اللاتينية » وظلت آراوه تدرس فى جامعات 
وربا حنى القرن الادس عشر الميلادى » بل أبعد من هذا . 

لقد اصطفت الحضارة الأوربية آراء ابن رشد الفيلسوف ى العلم فضت 
تهضتها العلمية الى نشمد برتها فى العصر الحاضر » وسار المسلمون وراء الغزالى 
فتأخروا علمياً ما هو واقع مام بصرنا . 

وإذا كان المسلمون خاصنهم وعامهم قد اقتنعوا بأدلة الغزالى » فلهم أعذار 
كثرة . فالغزالى من أنمة الحدل دون تراع » برع ى المناظرة » ورسحخت قدمه 
فى المنطتق » وملك عتان الموضوع الذى نجادل فيه اللحصوم » وهو لا مخاطب 
العقل وحده » بل يتجه إلى القلب فيلعب على أوتار العاطفة الدينية » وهى اقوى 
العواطف فى ذلك العصر الذى كان الدين آخذاً فيه بالقلوب فى كل ناحية من 
نواحى الحياة . وإلى جانب ذلك نجد أنه حسن عرض الموضوع وبضرب الأمثلة 
الكثبرة المنوعة » ويتخذ نى الكتابة أسلوباً بسيطاً يفهمه صاحب الثقافة اليسرة 

وموضوع التزاع هو الأسباب والمسببات : هل بيهما صلة ضرورية حى 
إذا ما وجد السبب نشا عنه المسبب بالضرورة » أم أن هذه الصلة غر ضرورية؟ 
ويرى الغزالى أن هذه الصلة غبر ضرورية » ونى ذلك بقول : « فليس من 
ضرورة وجود أحدها وجود الآخر » ولاأمن ضرورة عدم أحدهما عدم الآخر 
مثل : الرى والشرب » والشبع والأكل ٠‏ والاحتراق ولقاء النار » والنور وطلوع 
الشمس » والموت وجز الرقبة » والشغاء وشرب الدواء » وإسمال البطن واستمال 
امهل »وهم جرا إلى كل المشاهدات من المقترنات ى الطب والنجوم والصناعات 
والحرف ٠‏ . 

فأنت ترى أنه بى مبدأ السبببة »> ويسوق لذلك مثالا بعد مثال من 
المشاهدات العامة ليو كد المسألة تأ كيدا لا يقبل الشك . ولكن هذا النى الحاسم 
لایضطرب له جتان ابن رشد النی ادر فیقول : « أما [نكار ولحو الاس باب 
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الفاعلة الى تشاهد فى الحسوسات فقول سفسطا » والنكلم بذاك إماا جاحد 
بلسانه لما فى جنانه » وإما منقاد لشة سفسطائية » . 

فالغزالى وابن رشد على طرف نقيض » الأول ينكر مبدا العلية وينكر أن 
المسببات مستمدة من الأسباب » والانى بقرر هذا المبدأ أويثبته . 


سرب الفعرسةة ور الفزالی : 

ولا رای الفلاسفة إنكار اللحصوم المشاهدات الحسوسة ۽ ردوا علم 
ساخرین »اإذ مئ انعدمت الصلة الطبيعية الضرورية بين الأشياء ۽ م تلبت 
على حال › وجاز أن یقع کل شی ء . ومن وضع کتاباً نی بیت فن ال حائز ن یکون 
قد انقلب غلاما » أو ترك غلاما فى بيته فليجوّز انقلابه كلباً › أو ترك الرماد 
فليجوز انقلابه مسكا » وانقلاب الحجر ذهباً والذهب حجر . وإذا سسئل 
أحد عن شیء من هذا فینبغی أن قول لا أدری ما فى البيت الآن ؟ وإنما القدر 
الذی علمہ انی ترکت ئی البیت کتاباً ولعلہ الآن فرس › ونی ترکت نی الییت 
جرة من الماء ولعلها انقلبت شجرة تفاح . 

فاذا كان رد الغزالى على هذه السخرية؟ 

قال : لم ندع أن هذه الأمور واجبة » بل هى ممكنة > جوز أن تقع »> 
وبجوز ألا تقع . واستمرار العادة سما مرة بعد أخرى ترسخ ى أذهاننا جريالها 
على وفتى العادة الماضية ترخا لا تنفك عنه . 

وأجاب ابن رشد : ما أدری ما يريدون بامم العادة » هل بریدون نا 
عادة الفاعل » أوعادة الموجودات » أوعادتنا عند الحكم على هذه الموجودات؟ 
وحال أن يكون لله تعالى عادة ؛ فان العادة : ملكة يكنسما الفاعل توجب تكرار 
الفعل منه على الأ كثر . والقه تعالى بقول : « ولن تجد لسنة القة تباديلا » ١‏ وإن 
أرادوا أنها عادة الموجودات » فالعادة لا تكون إلا لذى نفس ٠‏ وإن كائت 
فى غبر ذى نفس فهى نى الحقيقة طبيعية ... وأما أن يكون عادة النا فى الك 
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على الموجودات فان هذه العادة ليست شيا أكثر من فعل العقل الذى بقتضيه 
طبعه » وبه صار العقل عقلا . 

اتر هو الفاعل : 

ثم اخحتار الغزالى مثال النار والاحتراق وناقشه قائلا : إن اللعصم يدعى 
أن فاعل الاحتراق هو النار فقط » وهو فاعل بالطبع لا بالاختيار» فلا بعكنه 
الكف عا هو طبعه . ولكن هذا غبر عحيح إذ أن فاعل الاحتراق هو اله تعالى 
بواسطة الملاثكة أو بغر واسطة » وأما النار فهى حاد لا فعل ها . وليس للفلاسفة 
من دلیل على قوم 1ہ مشاهدة حصول الاحتراق عند ملاقاة النار» والمشاهدة 
تدل على الحصول عنده؛ ولا تدل على الحصول به . 

هذا الرأى قريب الشبه من مذهب مالرانش صاحب مذهب الناسبات 
صالعممإجدمن ‏ المشمور. وحاصل هذا المذهب الذى يقول به تلميذ ديكارت 
هو أن كل شى ء محدث بواسطة الله » أما الأسباب الظاهرة فهى ١‏ مناسبات » 
الإرادة الإفية. ٠‏ 

وهو ری حمیع الذین یردون کل شی ء إلى اله » لا رأی الغزالی ومالرانش 
وحدها. 

ونود إلى الحدل بين الغزالى وابن رشد . فقد أنكر الفلاسفة وقوع سيدنا 
إبراهم عليه السلام نى التار مع عدم الاحتراق وبقاء الثار ناراً » وزعموا أن ذلك 
لا بمكن إلا بسلب المحرارة من الثار » أو بانقلاب ذات إبراهم وبدنه حجراًء 
أو شيا لا توثر فيه النار . ويرد الغزالى علبم بأن صفة الإحراق ى النار غبر 
ضروریة بل ممکنة ٠‏ کا أن فى مقدورات الته تعالى غراثب وعجائب ٠‏ ونحن 
م نشاهد حیعها ٭ فلا ینیغی أن ننکر إمکانہا > وحکم باستحاہا , 

وببدو أن التعرض لاجيات كان مثااً لوف شديد من جانب الفلاسفة ؛ 
إذ تكنى تهمة الزندقة » أو إنكار ما جاء فى الشرع » كى توقع بصاحها شرا 
عظها . هذا السبب بادر ابن رشد بى هذه الهمة عا يصح عن اللحوف الكامن 
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فى نفسه من نسبة الكفر إليه > وهذا ما يرجح عندنا أن حنته كانت ذا اليب 
دون غبره » فقال یرد على الغزا : « أما ما سبه من الاعتراض على معجزة إبراهم 
عليه السلام فشى ء لم يقله إلا الزنادقة من أهل الإسلام » قان الحكاء من الفلاسفة 
ليس جوز عندهم التكلم ولا الحدل فى ميادئ الشرع . وفاعل ذلك عندهم محتاج 
إلى الأدب الشديد ء . 


عرق انى : 

ولعل الغزالى كان مضصطرً إلى فسح انحال لدمكنات» وتى ضرورة الظواهر 
الطبيعية » ليتسى له تفسبر معجزات الأنبياء تفسبراً يتلاءم مع المذهب الذى 
يتصوره . وحاضل هذا المذهب أن الظواهر الطبيعية ليست ثابتة محيث بمكن 
القول بوجود الأسباب والمسببات » بل هى ممكنة» وقد تنغبر » والته تعالى هو الذى 
يغبرها » وف مقدورات اقه أن يدير المادة عا ليس معهودآً نا . ولداكانت نفس 
الى امن الصغاء الاتصالچجك للع عل اممکن من انیب : ء وقعت المعجزة > 
مثل جواز نزول الأمطار » والصواعق » وتززل الأرض » بقوة نفس الى . 

بل آکٹرمن ذلك فان فی مبادئ الاستعدادات غرائب وعجائب لم نشہدھا 
ولم نعرفها » وفذا توصل أر باب الطلسمات » بعونة الطوالع ومز ج القوى السماوية 
بالحواص المعدنية » أى عزج علم خواص المواهر امعدنية وعلم النجوم » إلى 
إحداث أمور غرببة فى العالم» « فر عا دفعوا الحية والعقرب عن بلد إلى غبر ذللك» .. 
ومن استقراً عجائب العلوم م يستبعد من قدرة الله ما حكى من معجزات الأنبياء 
محال من الأحوال . 

وأظنك فى غبر حاجة إلى معرفة الحواب الذى سوف يدلى به ابن رشد 
عن هذه المسألة الحديدة » فقد سبق أن أجاب عنما حين تعر لمجزة إبراهم 
وهو أن الكلام أى المعجزات ليس فيه الحكاء من الفلاسفة قول . غبر أن 
ابن رشد بعد سوق هذه المقدمة الى يدافع فما عن تفسه وعن الفلاسفة + ما عدا 
ابن سینا الدی ثبت له الکلام ئی ا جزات على النحو الذى محكيه الغزالى » 
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عاد إلى تعليل المعجزة بأنها مستحيلة على سائر الناس » ممكنة للنى » لأنه بأنى 
باللوارق . ومعنى ذلك أن الأشياء الطبيعية متصلة اتصالا رورا ع استشناء 
اللحوارق العادات » وعلينا قصديقها بالتسلم . وع ذلك فعجزة المعجزات» وهو 
كتاب الله العزيز » ليس معجزاً وخارقاً من طريق السهاع» كانقلاب العصا حية » 
بل ثبت كونه معجزاً بطريق الحس والاعتبار لكل إنسان جد ويوجد إلى يوم 
القبامة . ومذا فاقت هذه المعجزة ساثر المعجزات . 

الطببع والطل والق : 

يضور ابن رشد أن الأشياء الطبيعية متصلة بعضما ببعض اتصالا ضرور 
بأسبابمحبوشة مشاهدة › وأن الأسباب فاعلة » والمسببات متفعلة . والدليل 
على ذلك أنلكل موجود فعلا مخصه» لأن له طبيعة تخصه . ومعرفتنا هذه الطبيه 
وها اافعل که الد شنح آنا أن نطلتق على کل شىء اسما واحدا تخصه 
ولو مم يكن لكل شىء اسم مخصه لكانت الأشياء كلها شيتا واحداًء أولاشیء 
وإذن فاطلاق الأمماء على الأشياء إنما نشا من وجود طبيعة واحدة ثابتة مخصما 
ولكل طبيعة فعل خاص » فا دام اسم النار باقياً ا وحدهاء؛ فليس ا يبوجم 
أن سلما صفة الإحراق » وإلا فلنطلق علبها اسما آخر. 

والعقل هو الذى يدرك أسباب الموجودات الطبيعية »> فن رفع الأسبا 
فقد رفع العقل . وإذا رفع العقل» ورفعت الأسباب والمسببات ؛ فقد بطل العلم 
إذ لن يكون هناك شى ء معلوم علماً حقبقياً » بل ظنباً فقط . 

هل یرید ابن رشد ن يقول إن الفاعل التقيى» بوالسبب فى إحداث الأشياء» 
العقل أم الأشياء الطبيعة ؟ 


أعنقد آتى لا أعدو الصواب حين أقرر أن رأى ابن زشد هو العقسل 
لا الطبيعة اقش هذه المسألة بصدد ما يقولونه عن جريان الأشياء بالعادة» 
وآنکر أن تکون ة الله لأان العادة ملكة مكتسبة » وأنكر أن يكون للطبيعة عادة 
لآنما لا تکون إلا لذى نفس » بى آن تكون هذه العادة عادتنا فى الحكم على 
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الموجودات ٠‏ وليست هى د شيئ آخر أكثر من فعل العقل الذى يقتضيه طبعه 
وبه صار العقل عقلا» . 

وسوف نعرض ئی لجاز فا بعد لمذھب « کانت ٠‏ ٣مھ‏ ولعلك تجد کٹا 
من الثبه بین ریه نی حکم العقل على الأشیاء وبین رأی ابن رشد . 

ویذگر ابن رشد آنه يتفق مع سائر المحكاء نى أن الموجودات الحسوسة » 
ولوا قاعلة بعضہا فى بعض ‏ !! آنا ليست مكتفية بأنفسا فى هذا الفاعل »> 
بل تحتاج إلى فاعلل حارج عنہا »> فعله شرط نی فعلھا ؛ وقد اتفتق الحکاء کا یقول 
ابن رشد على أن الفاعل الأول برئ عن المادة» وأن فعله شرط فى وجود الموجودات 
ونی وجود أفعاخا › وظاهر أ ابن رشد یرید ن بقوز : إن هذا الفاعل الحارج 
عن المادة هو العقل . 

والله هو واهب العقل »> وعنده عنم آزل بطائع الأشياء + فیستطیع أن 
يعلم منذ الأزل عا سوف بقع ٠‏ لأن الموجودات طبائع ثابتة . 

وطبيعة المو جود تابعة للم الأزلع:» وعلم الحالق هو السبب فى حصول تلك 

a‏ + وليس الوقوف على الغيب شيثاً أكثر من الاطلاع على هذه 


فر بوم وائت : 

وقد ببدو لك أن هذه المناقشات الطوباة بين الغزالى وابن رشد عقيمة » 
ما کان ینبغی أن بصرف فہا العقلاء وقہم دون جدوی غبر أن هیوم نی القرن 
الثامن عشر اليلادى ٠‏ أى بعد وفاة ابن رشد بستة قرون » تتاول هذا ا موضوع 
نفسه وأفاض فيه + ما لاخرج عا كتبه الغزالى وابن رشد ولكن بشكل آخر. ذلك 
هيوم ينظر إلى المسألة محللا العناصرالى بتألف مها عقلنا خاضا ما السببية» 
لل البشرى » على حين أن الغزالى نظر إلا من وجهة 

وابن رشد من وجهة نظر الفلسفة . 
وقد کان لنقد هيوم الموجه إلى الدين والفلسفة حميعاً أعظم الأثر انى حياة 
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فياسوف من آعظم فلاسفة القرن الثامن عشر خطراً » قيل إنه أحدث انقلا 
فى الفلسفة شبمها بالانقلاب الذى أحدثه كوبرنيق فی علم الفلك »ونعنی به« کانت» 
الذى قال : « لقد أيقظى هيوم من سبات الاعتقادات » . 

وبرى هيوم أن الحواس مصدر فكرة السبيبة وحميع الأفكار الأخرى ؛ 
فالنجربة الحسية هى الى تعلمنا أن كرة البلياردو بن تصطدم بكرة أخرى تحركها 
وتدفعها إلى تجاه معين . ونحن لا نعرف بالفطرة ألما تتحرك ولا نعرف اتجاه 
حركنها . وليس بين ما نسميه علة » وما فسميه معلولا » أية صلة ضرورية توجد 
بالفطرة . كل ما نعرفه هو أن الأشياء تنتابع على نسق معين . فنحن نرى الخرارة 
تصاحب اللهب » ولكننا لا نعلم ما العلاقة بينهما . هل هذه العلاقة مستمدة 
من الأشياء الحارجية > أم مستمدة من التأمل الباطنى لعمليات التفس ؟ الواقع 
لا هذا ولا ذاك »بل معى السببية لا يدل على شى ء » فهو من الألفاظ الفلسفية 
الى اخترعناها وجرينا وراءها . وكل ما نستطيع أن نقوله هو أن السببية عادة 
نشأت بتوالى النظر إلى شيئين بيهما علاقة تتابع دة . 

ونظر كانت إلى المسألة من زاوية أخرى ؛ إذ بدأ محلل العقل نفسه وما في 
من أحكام . والأحكام أساس التفكر. تقول الحرارة مدد الأجسام وهوحکم 
علمى ؛ لأنه ضرورى بنطبق على الماظى والحاضر والمستقبل . 


بای حق هذه الت ضرورية عامة صادقة فى حيع الأحوال ؟ 
هل هى التجربة الى تعلمنا ذلك ؟ ليست التجربة »الأنه من الحائز أن الحالات 
الى لم نشاهدها تختلف عا شاهدتاء . فالتجربةبوحدها لا تكن فى باء السام 
أوالمعرفة العلمية . 


ولكى تكون الأحكام ضرورية» أى علمية بحب أن قستند إلى مبادىء 
عقلية أصوفا موجودة نى العقل كا هى موجودة فى الحس بالشأهدة . فالحواس 
تقدم مادة الأحكام ‏ والعقل بقوم ير بطها > ويطبعها بطابعه > ويضنى علا 
من صورته . 
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فى العقل عناصر يضيفها إلى المعرفة الحسية الى يستقبلها من اللحارج » 
ققكون كعصارة المعدة الى تختلط بالطعام لضمه . 

هذه العناصر الفطر ية الى ينكرها الحسیون» وای جاول « كانت » ف نقده 
للعقل اللحالص أن يبين وجودها هى : اأكان صورة الإحساسات اللحارجية » 
والزمان صورة الإحساسات الداخلية . 

وإذن فالحواس تقدم لنا الأشياء فى قالبين ها الزمان وا مكان ؛ ولذلك 
لا نعرف الأشياء فى ذاتما » بل كا تبدو لنا خلال هذين المنظارين » وإلا 
یرجم مبدأ الببية القلفى . 


ré 


فی عام 
الفلسفة الحديثة 


www.alkottob.com 


سيرة دافيد هيوم 
کا پف) 
من العسبر أن يتحدث رجل عن نفسه طويلا بدون زهو ا ر 

ل أطيل . وقد يلوح فى الذهن خاطر الزهو لأنى أقصد تدوين 
غبر آن هذا الحدیث لن يزيد کثماً على تاریخ کتابانی ؛ إذ الواقع أنى أ 
مم فى مطالب وأعمال أدبية » ول يكن أول نجاح ظفر به معظم ما كتبت 
موضعاً اازهو. 

ولدت ى المادس والعشرين: من إبريل عام ۱۷١١‏ بالتقوم القدم - 
اليوليانى - فى أدنره» ونشأت من أسرة طيبة من جهة الأب والأم معا : أسرة 
ولدی فرح من ایرل «اقیوم ؛ أو« هوم ۲٠‏ وکان أجدادی ملاکا أجيالا كلرة 
الضبيعة الى علكها عى 

أما والدنى فهى كر عة السيبر افيد فالكونر عبيد كلبة العدل . وورث 
أخرها لقب لورد هلكرتون ._ 

ولم تكن أسر مع ذلك غنية . وللاكنت أخاً صغراً » فقد کان مبرانی 
تبعاً لعرف دولى ضثبلا جداً بطبيعة الحا . کان آیی معروقا بالغاق الکرم » 
ومات عندما كنت طفلا فركى ٠‏ وأخى اللأكر وأخى » لعناية والدنى ؛ وهى 
امرأة ذات فضل عظم » لأنما على الرغم من شبامبا واا انقطعت تة 
أطفاها وتعليمهم > ونجحت فى مرحلة التعلم العادية » وامتلكتى منذ الصغر 
شموة الأدب ٠‏ تلك الشموة الى تحكت فى حياتى » وأصبحت أعظم مصدر 
للذائذى . 

ثم إن میلی إل الدرس ٭ واعتدالی › واجتہادی › کان تا وح إلى أسری 
بأن القانون هو أنسب المهن إلى . غبر أنى وجدت ى نفسى عزوق لا يقاوم 
عن ای شىء ما عدا طلب الفاسفة ولمعرفة العامة ؛ ونى الوقت الذى كان مخيل 


\rY 


إلہم نی مکب على فویت وفینبوس » کان شیشرون وفرجیل من الولفین 
الذين أغرف من حارم سرا . 

غر أن ثروتى الضئيلة جداً » لأنما لم تكن تلام هذا اللون من الحياة > 
وصح الى تحطمت بعض الشىء من شدة الطلب » جعلتانى أحاول أن»أوأرغم 
على أن أجرب تجربة بسيطة جداً أنزل ها إلى مسرح نى الياة أكثر حركة . 
فذهبت عام ۱۷۳١‏ إلى برستول أل بعض التوصيات إلى عدد من الفجار 
البارزین ؛ ولكتى وجدت بعد شور قليلة أن هذا اليدان لا يلانم بتاتاً . 
فركبت البحر إل قرنسا ونى .ذهنى أن أتابع دراسسى فى عزلة ربفية » وهناك 
استقر نى ذلك اللون امن الخباة الذى أبتغيه فى مثابرة ونجاح . وعقدت النية على 
معيشة الكفاف الشديد حى أعوض النقص فى دخلى » وعلى أن أحفظ استقلالى 
ما قد عسه» وعلى أن أحقر من شأن كل شىء ما عدا تذكية مواهى فى الأدب . 

وألفت رسالى فى الطبيعة الإا .... Treatise of human Nature‏ 
حین اعتکانی فی فرنسا » فی رانس ولا » وئ لا فليش على اللحصوص › وف 
أنجو . وبعد أن قضيت نى تلك البلاد ثلاث سنوات نى غاية الإمتاع عدت 


إل لندن عام ۱۷۳۷ ونشرت نی نمایة ۱۷۴۸ رسای » ثم ذهبت من فوری 
إلى والدتى وأحى الذى كان يعيش فى بيته الرينى منصرف محكة ونجاح إلى تنمية 
ثروته . 

ولم تلتق قط أى ماولة أدبية من سوء الحظ مثلما لقيت رسالى فى الطبيعة 
الإنسانية » فقد سققطت من المطبعة مولوداً ميتاً » ولم تحظ بذاك القدر من الشرف 
الذى يشر همسات المتحمسين . ولا كنت بالفطرة مرحاً ودموئ امزاج » فقد 
أفقت من الضربة سريعاً » وتابعت دراساتى جد عظم فى الريف » وطبعت 
عام ۱۷٤۲‏ فی أدنره الحزء الأول من « مقالانی جومووع ٠‏ وى الاس 
الكتاب لقاء حسناً ما جملى سريعاً أنسى تماما فشلى الأول » وأفنت مع أى 
وأخى فى الريف » واستعدت نى ذلك الوقت المعرفة باللغة الإغر 
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قد آھملتہا الا شدیداً نی صدر شبای . وتلقیت عام ۱۷٤١‏ کتاباً من المرکیز 
أناندال يدعونى فيه إلى أن أرحل وأعيش معه نى إنجلترا . واستبنت كذلك أن 
أصدقاء ذلك النبيل كانوا راغبینی أن یضعوه تحت رعایی وإرشادی » لأن حالة 
قله وشغ بطلبان ذاك ٠‏ وأقنت معة اتی عفر اغبا »> فزاد دخلى الصغير 
دخلا آخر ما کنت أتناوله من مرتب فى ذلك الین . 

ثم تلقيت بعد ذلك دعوة من ارال سانت کلر بطلب می فا أن 
ابه سکرتہا فی حلتہ ای کانت وجھنہا ولا ضد کندا › ولکنہا اتہت إل 
غارة على ساحل فرنسا ؛ ودعانی املترال فی العام الى ۱۷٤۷‏ أن أحبه فى نفس 
المنصب » فى بعثته العسكرية المفوضة إلى بلاط فينا وتورين . ولبست عند ذاك 
زيا عسكربآً برتبة ضابط » وقدمتنى هذين البلاطين على نى مساعد أركان 
حرب ارال » ومع السر هاری إرسكين ولکابان جرانت وهو الآن ارال 
جرانت ؛ ويكاد أن بكون هذان المامان فترة الانقطاع الوحيدة فى دراساقى 
خلال حیانی . لقد أنفقتهما فى متعة وصحبة حسنة ؛ وحصلت من مرتى مع الاعتدال 
فى النفقة ثروة عددتبا كافية فى الاعاد على النفس » ولو أن معظم أصدقای 
کانوا میلون إلى الابتسام عندما قلت ذلك : حلة القول كنت أمللك ذاك الوقت 
حول ألف من الحنمات ,. 

کانت تساورنى داناً فكرة أن فشلى فى نشر « رسالة فى‌الطبيعة الإنسانية ٠‏ 
برجع إل الشکل أکثر ما برجع إلى الموضوع . ولقد كنت مخطتا فی عدم تبصری 
عندما ذهبت إلى المطبعة فى وقت مبكر جداً » وعندثئذ راجعت الحزء الأول 
من ذلك الکتاب وجعلنه فی کتایی « محث نى الفهم الإنسانى » الذى نشرعندما 
کنت فی تورین . وم یکن ما لقیه هذا الکتاب فی أول مره من النجاح يزيد 
شيئ مذكوراً عن « رسالة فى الطبيعة الإنسانية ٠‏ . وزهدت نفسى عند عودلى 
من إيطاليا » إذ وجدت انجلترا كلها تتحدث عن كتاب الدكتور مدلتون 
ہ حٹ حر » على حین أهملوا کتانی تماما » ومٌّوا عليه مر الكرام ؛ وطبعت 
رسائى اللقية والسياسية طبعة جديدة فى لندن فلم يكن حظها أفضل لقا . 


شی عالم الفدسفة ۔ ۱۲۹ 


کان مزاجى الفطرى من القوة حيث لم يوئر هذا الفشل التكرر فى نفس 
إلا قليلا » اوم محدث فی نفس أثراً . وذهبت عام ۱۷4۹ فأقءت عامين عند 
آخۍ نی مازله الربنى » لأن أى كانت قد قضت نحا » وألفت هناك الحزء الثانى 
من مقالاتی وسميته « مقالات سياسية » » وكذلك « محث ف مبادئ الأخلاق » 
وهو اجزء آجر من رسالی أعدت كتابته › ونی ذلك الوقت أخرنى ١‏ . ميلار 
اراق أن کتی الأول ( ما عدا الرسالة سيئة الحظ ) أخذت تصبح موضعا 
للحديث » وأخذ ما بباع مها يتضاعف تدر بجي » وأطلبت طبعات جديدة مها . 


وجاءنی ردان أو ثلاثة ردود فى عام واحد من أشخاص عترمین ذوی مكانة . 
وتبن لى من قذف الدكتوروارابرتون أن الكتب أخذت ثقدرف الأوساط الطيبة > 
ص ذلك فکنت قداعزمت على شىء م حول عنه › وهو ألا أرد على أحد . 
ولا كنت هادئ الزاج فلم أجد صعوبة فى الابتعاد عن حيع النازعات الأدببة. 
هذه العلامات الدالة على قيام الشهرة مدتى بالتشجيع » يضاف إلى ذلك اميل 
إلى روية الحانب الحسن من الأشياء أكثر من الحانب السىء ء وهذا الطابع 
الذهى مجعل الرء أكثر سعادة من وراثة ضيعة تدر عليه عشرة آلاف جيه 
ف العام , 

وانتقلت فی عام ١‏ من الريف إلى المدينة » وهى ا لمسرحالصادق لرجل 
الأدب » وطبعت عام ۱۷١۲‏ فى آدنره حيث كنت أعبش ١‏ مقالانى السياسية 
seouresن‏ لوهناناد » هی الأثر اوحید الذی حاز نجاحاً عند نشره الأول مره» 
وأحسن الناس استقباها فى إنجلترا وى امارج » وطبع فى الندن فى نفس العام 
ہ حٹ ئی مبادئ الأخلاق ؛ وإنه لیفضل نی نظری ( ولا عق لی آن أحکم فی 
هذا الموضوع ) حيع كتابانی التار ية والأدبية والفلسفية » ولكنه خرج إلى الدنيا 
دون أن يلحظه أويلتفت إليه أحد . 


وانتخبتى كلية انحامين عام ٠۷١۲‏ أميتاً لکتيا » وهو منصب م أنل منه 
إلا فائدة ضئيلة أولم أنل منه فائدة ما » اللهم إلا أن أكون صاحب الأمر فى 
مکتبة کری ؛ ووضعت عندئذ مشروع تدوين تاريخ إنجلترا » غبر أن رهبت 


\. 


فكرة تدوين تاريخ يستغرق فرة تبلغ سبعة عشر قرت » فابتدأت من أسرة 
ستیوارت » وهو عصر ظتنت أن أحداثه أخحذت تنحرف ف التأويل » ولقد 
كنت كا أعرف بذلك شديد الأمل فى نجاح هذا العمل ال ن ن 
الموأرخ الوحيد الذى أغفل شأن السلطة القائغة وما ها من اهام ونفوذ » کا أغفل 
أهواء الشعب الصارخة . 

ولا كان الموضوع متصلا بكل سلطة» فقد ارتتبت تيذا نسياً » غير أن 
فشلى كان يدعو إلى الرثاء » وهبت فى وجهى صيحة واحدة من الاسلهجان 
والعناب بل والكراهية . فالإنجلیز والاسکوتش والإیرلندبون » وا هویج والتوری » 
ورجال الكنبسة وأححاب الشيع الأخرى ‏ وأحرار الفكر والتدينون ولمواطنون 
ورجال ابلاط » تضافروا على الغضب على ذلك الرجل الذى أقدم يسكب 
الدموع لمصبر شارل الأول وإبرل ستافورد » حى إذا حفت حدة غضم »> 
ظھر أن مصبر الکتاب آل إلى زوایا النسیان › ما زاد ئی کدری ؛ ولقد آحرنی 
مستر مللر أنه م بيع خلال اثنى عشر شر إلا خسة وأربعين نسخة . ونى الحتق 
قلما سمعت نى أنحاء امالك الثلاث عن رجل واحد عظمت منزلئه ء أوارتقع 
أدبه ٠‏ استطاع أن محتمل الكتاب . ومن واجبى أن أستثى فقط رئيس أساقفة 
جار الدکترر رنج » ورئيس أساقفة إرلندا الدكتور ستون» ويبدو ألما شذا 
فی غرابتہما ۰ ٤ a a‏ 
رسائل تحث على ال 

وع ذلك ت کن موتو بیت چ ورای ی کا 
الوقت لم تكن ناشبة بين فرنسا وانجلترا » لاعتكفت بكل تأ كيد فى إحدى المدن 
الريفية فى فرنسا » وغبرت اسمى » وما عدت قط إلى وطلى . غير أن هذه الفكرة 
م تكن عملية » ركان الحلد أوثك على انام فقد عدت النبة على استعادة 
الشجاعة والمابرة 

وطبعت فی هذه بود لندن كتانى « التاريخ الطبيعى للدين » ود:۸ 
History of Religion‏ مم بعض بعض الفصول الأخرى الصغرة » فلقيه الحمهور 
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بإعراض ٠‏ اللهم إلا تلك النبذة الى كتما الدكتور هبرد اجه فہا » وقد حوت 
حع آناع المشاكسة والتعالى والإسفاف الممتوع » بما تمتاز به مدرسة واربرتون . 
بذة عن تفسى بعض الشىء » فهى أفضل من لقاء كتا 


وروحت هذه ۱ 
بغر احتفال . 

و سنة ۱۷١١‏ . بعد عامين من سقوط الحلد الأول » طبع الحلد الثاني 
من کتانی نى التاريخ » شاملا الفترة الواقعة بين موت شارل الأول والثورة . 
وحدث أن قل سط الغويج على هذا الكتاب » ولقيه الناس لقاء أفضل ٠‏ إلى 
حد أنه | يف على قدميه فحسب» بل ساعد على إنقاذ أخيه سى ء الحظ . 

ولکی على الرغم من آنی علمت أن حزب اوج كان صاحب الأمر فى 
یع المناصب سياسية كانت أم أدبية »> فلم أكن آمیل إلى التسلم بادعاء ام 
افارغة حى إتى بعد زيادة الدراسة ولقراءة واتأمل نى حكم ملكى ستيواررت 
الأولين» جعلت أكثر من مائة حادثة نى صالح التورى . ومن السخرية اعتبار 
الدستور الإنجلىزى قبل تلك الفترة أساساً منتظماً للحرية . 

ونشرت عام ۱۷۵۹ تاريخ أسرة تيودور » فنال من السخط مثلما نال تاريخ 
اللكين الأولين من أسرة ستيوارت. ران حكم الملكة إلبزابث ممقوتاً بشكلي خاص ؛ 

. غبر أنى أصبحت الآن لا أحفل مماقة الحمهور » وأخذت وقد رضيت نفسى: » 

فیعزلنى » بأدنره» آنجزفى معحلدين الحزء السابق من تاريخ انجلترا» وقدمته للجمهور 
سنة ۱۷٩۱‏ » فحاز نجاحاً يكاد يكون مقبولا . 

ولكن على الرغم من الزوابع والأعاصبر الى تعرضت اكت ٠‏ فإن الماع 
مہا بلغ حداً جمل ما قدمه لی الناشر من مال یفوق کل ما عرف فی إنجلرا 
من قبل » فلم أصبح شخصا أعتمد على نفسى فحسب » بل أصبحت ثريا ء 
فاعتزلت نى وطنى الأصلى أسكوتلندا عازءاً ألا أحرج منبا قط + وقد ارتحت 
إلى هذا العز م موث له على استجابة طلب أى شخص عظم » أو توثيق العلاقة 
بأى شخص عظم . ولا كنت قد اجنزت اللحمسين من العمر فقد فكرت فى 
إنفا بقية حيانى على هذا الحو الفلسنى > وإذا فى أثلى سه ٠۷١۴‏ دعوة من 
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إیرل هرتفورد » ولم أكن أعرفه » لأصعبه نى سفارته إلى باريس » مع الأمل فى 
تميبى سكرترا السفارة نى وقت قريب » على أن أقوم هام ذلك النصب إلى 
ن انہائی » ومع أن هذا العرض کان جذاباً فقد رفضت أول الأمر 
بین : لای کنت زاهداً نی وصل العلاقات مع المظاء » ونی کنت آخشی 
آلا تروق مباهج الحياة فى باريس وحتمعاتم ا الرحة شخصا فى مثل سى . 
ولا ألح اللورد نى الدعوة ل يسعى إلا قبوفا کان کل شیء من حيث المتعة 
ولفائدة مجعلنى أعد نفسى سعيداً نى علاقاتى بذاك النبيل »> وكذلك فا بعد 
مع شقیقه ارال کونوای . 

إنامن لم شد الأثبر الريب الطرائف لا بمكنه أن يتصور حال الاحتفال 
الذى لقيه اف باريس من الر جال والنساء من حيع الطبقات وتلف الماصب . 
وكلما تجنبت أدم المغرط > حلونى مزيداً من ذلك الأدب . ومع ذلك فالحياة 
i j‏ بسبب كثرة الحتمعات الرقيقة الغقفة المهذبة > 
ای تزخر ہا ھذہ الُدینة اکر من آی مکان آخحر ئی العام . قد جال فی خاطری 
بعض الأحيان أن أستقر هناك مدى الحياة . 

ثم عبنت سکرتہاً التفازة » وترکی ئی صبف عام ۱۷١‏ لورد هرتفورد 
عقب تميينه ناب اليك ى إرلندا »افظللت قان بالأععال حى وصل دوق 
رتشموند حول اة العام » وترکت بارایش فى أوائل ۱۷٠١‏ » وذهبت الصيف 
التالى إلى أدنره على النية السابقة : أن أقر نفنى فى عرزا . وعدت إلى 
هذا المکان ٤‏ لا أقول اثر غنى » بل أوفر مالا وأعظم دخلا من ذى قبل » 
بفضل صحبة لورد هرتفورد . وكنت قد سئمت تجربة نتائج الحياة السطحية 
بعد آن جربت من قبل حیاة اللند . غبر أن تلقیت عام ۱۷۹۷ من المست رکونوای 
دعوة لأكون مساعد سكرتر » فلم أمللك رقضما للق الداع » ولعلاقاقی بالاور د 
هرتفورد . 

وعدت إلى أدنرة عام ۱۷۹۹ ى غاية الثراء ( إذكنت أملك دخلا يبل 
أل جنيه نى العام ) ونى غاية الصحة » ولوآتى طعنت فى السن ٤‏ وف نى 


أن أستمتع طويلا بالراحة وأنم بشرى المزايدة ‏ 
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وأصابی ی ربیع ۱۷۷۵ اضطراب نی الأمعاء م مخفنى أول الأمر » ولكنه 
آصبح منذ ذلك الوقت » قاضياً ولا يقبل الشفاء . وأملل الآن فى الانحلال السريع 
لقد تأللتقليلا من هذا الاضطراب »والأغرب من ذلك أنه على الرغم من‌الانعلال 
العظم فى جسمى م أشعر قط بضعف قواى العقلية » حنى إنى لوأردت اختيار 
فبرة من حيانى أوثرها لأعبشما مرة ثائية فقد أميل إلى اختيار هذه الفترة الأخبرة ؛ 
ولم از کا کنت دانما شدید الحد ء» مرح الصحبة . إنى أعد صاحب اللحامسة 
والستین حن بوت » أنه قد ححا بضع سنبن كلها أسقام . وعلى الرغم من آنى 
ری علامات کثرة تدل على ذیوع شہرنی الی ازدادت تألقا » فانی أعرف نی 
لن أستمتع بها أكثر من بضع سنين . ومن المسبر أن يتخلص الإنسان من المياة 
آکثر ما آنا عليه نى الوقت الحاضر . 

ولام هذه السبرة بذكر أخلاتى اللحاصة : أنا الآن » أوعلى الأصح كنت 
رجلا معتدل امزاج ء صاحب صيطرة » ذا طبع اجماعى مرح » قادرا علىالوداد 
ولكن قليل الميل إلى العداء » شديد الاعتدال فى حع هوی . بل إن حى 
للشرة الأد ء وهى الشيوة ذات السلطان على نفسى » م تفسد قط مزاجى 
على الرغم من فشلى المنكرر. ولم تكن حى بغبضة الشباب ولهمل » كا م تكن 
بغيضة للمجدين وللأدباء . ولا كنت أجد لذ خحاصة فى صحبة النساء العفيفات » 
فلم یکن ما يدعو إلى عدم ارتیاحی من استقباشن لى . حملة القول آنه ولون أغلب 
الناس > وعظاءهم كذلك بشكون من الدسائس » فانها م تمسسنى أوتعضنى بناما 
المشئوم . وعلى الرغم من أتى عرضت نفسى لغضب حاعات المدنيين والدينين 
على السواء » فیبدو نهم کانوا عزلا نوی من غضسيم الألوف > ولم ي 
آصدقائی قط من ی بادرۃ ئی آخلاق وسلوکی ء اللهم إلا بعض المتحمسين » 
مع افتراض ذلك » كان يسرهم أن مخترعوا ويذيعوا أى حكاية تبدو متملة . 

لا أستطيع أن أقول إن هذه اللحطبة ز آبین نفسی تخلو من الزهو » ولکنی 
رجو آنا ليست فى غبر موضعها » وهذه حقيقة من‌السهل توضيحها والتثبت ملا . 


یریل سنة ۱۷۷١‏ 
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مذهب السبيبة فى فلسفة هيو م 


قرأ نى حتام الفصل الأول من كتاب هيوم « حث نى الفهم الإنسانی ٠(۲‏ 
تبلغ السعاد ذا استطعنا الربط بين حدود الفلسفات الختلفة الأنوإع > 
بأن نوفق بين البحث العميتق والوضوح » وبين الحقيقة والحدة . ونكون أكر 
سسعادة إذا فكرنا هذا الأسلوب السهل » فاستطعنا أن نزعزع أركان الفلسفة 
الفاسدة » تلك الى لم تكن تصلح حى الار إلا ملاذا للخرافات » وسستارا 
الخطل واللحطأً» . 

وقد مر بنا أن هيوم حبن فشل كتابه « رسالة ى الطبيعة الإز ائية ٠ ٠‏ 
اختصر الآراء الأساسية وأودعها كتابه « حث فى الفهم الإنسانى » . وهذا الكتاب 
هو الذى ذاع فى وط الفلاسفة » وهو الذى قرأه « كانت » الفيلسوف فقال 
عنه : « لقد أيقظى هيوم من شبات الاعتقادات ٠‏ . 

كان غرض هيوم كا نص على ذلك أن يزعزع أركان الفلسفة . ولقد طعنها 
منذ ذلك الوقت فأصاءا فى الصمم . 

وإذا کان حقاً أن , کان ت٩‏ أفاق من سبات الاعتقادات » إلا أنه عاد 


مانصه :« 


An Enquiry Concerning Human Understanding: (1) 
٠ 1١١۳ طبعة ليبزج سسنة‎ 

قدم هيوم لهذه الطبعة بقوله « أغلب المبادىء والاستدلالات الموجودة فى 
هذا الكتاب سبق نشرها فى كتاب من ثلاثة أجزاء يسمى « رسالة فى الطبيعة 
الانسانية » وهو كتاب تصوره المؤلف ( يكتب عن لفسه بصيغة 

. كما هى عادة! لانجليز ) قبل مبارحة الكلية » ثم دوثه ونشره بعد ذلك بقليل 

فلما لم يلق نجاحا » أدرك خطأء فى الاسراع الى المطبعة ت قأعاد الكتاب باسره 
هن جدید فی الفصول » التى يأمل أن تكون قد صصححت بعض ما جاه 
من اهمال فى التفكير أو التعبير ٠‏ ومع ذلك فان كشيرأً من الكتاب الذين 
شرفوا فلسفة المؤلف بالرد » وجهوا سهام النقد لذلك الكتاب الذى الفه فى 
صباه » وهو كتاب يبرا منه المؤلف ؟ فنالوا بذاك نصراً وهذه طر 
النبل والمداة ... لذاك برغب المؤاف آن تعد هذه الفصول هى المعبراة وحدها عن مبادئه 
الفلسفية واعتقاداته » ٠‏ . 
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إلى نوم عميق » فصاغ فلسفته فى أثواب « دحاطيقية » لا تحل ال مشكلات الفلسفية 
حلا معقولا مقبولا > ولا تصلح المسلات الى فرضما فرضاً » بقوله تارة إلما 
موجودة بالفطرة أو قبل التجربة » كالقول بالزمان و مكان » رتارة أخرى بألا 
مسلات لا غى عہا ألفهم المياة العملية الحلقية مشل فكرة الله والحرية وخلود 
النقس » لا تصلح هذه المسلات إلا كا قال هيوم « ستاراً الخطل والحطأ » . 

وحب قبل أن نعرض رأى هيوم فى السببية أن نمهد لذاك برأيه ف الفلسفة 
ونی أصل الأفكار. 


يذهب هيوم إلى أن الفلسفة على نوعين » والفلاسفة على ضربين » لكل 
مهما قيمنها وأثرها فى ثقافة البشر. 

نوع يعد الإنسان موجوداً العمل > يتأثر فى سلوكه بالذوق والعاطفة » 
ومختار هذا الشى ء دون ذاك لما قيه من قيمة . ولا كانت الفضيلة هى أنمن شىء 
فى العام فإنك تجد هذه الفلسفة قضى علبها أبى الألوان حنى تدفعنا فى طريق 
الفضيلة » وهو الطريق إلى امحد والسعادة . 

ونوع ينظر إلى الإنسان فى ضوء الفكر لا السلوك » وعاول أن بصوغ 
عقله أكر من تشكيل سلوكه . وهنا الضرب من الفلاسفة مجعلون الإنسان 
موضوعاً لتأمل ؛ فيسعون إلى كشف البادئ العقلية الى يقوم عللها الفكر » وتدفع 
إلى استحسان أواستهجان ألوان العمل والسلوك . 

ومن الثابت أن الفلسفة السلة الواضحة أفضل من الذقيقة المستغلقة ؛ وهذه 
الفلسفة الواضحة أكثر متعة » وأعظم رة . 

وهنا تری هيوم يقرب من مذهب « ديكارت » صاحب فلسفة الوضوح 
والقبز . ولا غرو فالعصر بأسره هو عصر الوضوح . والأساس الذى يعتمد عليه 
نى الوضوح هو العقل السلم (#ءهءء ۸هسعه) دون قيد أوشرط » على حين 
يستند « ديكارت » إلى العقل السلم ومع وط م1 ٤‏ ولکنه يقم التفکبر على 
المج الرياضى المستند إلى مبادئ فطرية فى العقل . 
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فإذا رجع الفيلسوف إلى العقل السلم أمن شر الزلل » وسار فى الطريق 
المستقع » وابتعد عن خاطر الأوهام . حى إذا أضنى على فكره ألواتً من الحمال 


شرة أرسطو تماما . ولقد تخطت شبرة « لابر وير ؛ ماء البحارء 
آما ‏ مالرانش » فلا یتعدی ده حدود وطنه أوجیله ؛ . 
والذى بطالب به هيوم أن بتوسط الفلاسفة بين التفكير احض » والسلوك 
اللالص » أ وکا بقول « کن فيلسوفا ولکن ابق نى مار فلسفتك إنساتا ٠‏ . 
‘Be a philosopher, but admit all your philosophy be still a man,»‏ 
ويذكرنا هذا الرأى ما كانت عليه صورة الفلسفة فى اليونان » كنا جدها 


مثلة نى سقراط 4 وقد ذهبت هذا المذهب نى كتانى « معان الفلسفة ١‏ وهو عندى 
الرأى الصحبح . ومادام المرجع هو العقل السلم : فلن بجد أىإنسان عاف 
آن یکون فیلسوفاً . 

ولم يكن هيوم أول من وجه هام التقد إلى أرسطو ؛ ذلك الطود الشامخ 
الذى ظل رمز الفلسفة قروتا تطوبلة من الزمان . سبقه إلى ذلك ١‏ بيكون ٠‏ 
و« ديكارت » » وأقاما صرح فلسفة جدايدة ليس هنا محال ذ كرها . 

إلا أن هيوم اختط سبيلا أخرى تختلف عن السببل الى سلكها بيكون 
أو ديكارت . ذلك أنه أراد أن بعلم ألا حاود العقل البشرى » بأن نحل قواه 
ليلا دقيقاً رى هل نى مقدوره أن يبحث هذه الموضوعات الستغلقة البعيدة 
الغور . وكان هيوم بذلك صاحب المذهب النقدى نى الفلسفة › والذى تبعه 
بعد ذلك «کانت » من بعده . 

نا البب بدا هوم يبحث قبل کل شىء نى أصل الأفكار » ونشاتما ؛ 
لآن العقل البشرى ليس شيئاً خر إلا حموعة من العاف أوالمعقولات »› وما العقل 
إلا مضمونه . 

ولقد انقسم الفلاسفة من قدم › ولايزالون منقسمين > حول أصل الأفكار 
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أهىكلها مكتسبة » أم كلها فطريةءأم بعضا فطرىو بعضما الآخر متسب ؟ () 
وقد برزت هذه المشكلة فى القرن السايع عشر » وتزعم القائلين بالأفكار 
الفطرية « ديكارت » فى فرنسا ؛ وذهب مستر « لوا  »‏ کنا بسمیه هيوم 
لل شىء من ذلك » ولکن على تجو آخر. 
آمأ هيوم » فقد كان جريا أميناً على اللحطة الفلسفبة الى استنها لنفسه 
فی استہلال کتاپه » ونعی ہا التخلى عن الآراء السابقة المنحدرة إلى تراث الفلسفة 
من قدم الزمان » والرجوع إلى « العقل الملم » فحسب» فنظر إلى هذا الموضوع 
نظر إنسان بيدأ بألف باء التفکر . 
قال : إن الأفكاراغلى نوعين : انطباعات °7) «ومە نو٠‏ pص1»‏ ومعان 
أوأفکار (TH oF Ia»‏ ` 
ويبدو أن هيوم هو أول من أدخل لفظة « الانطباع » فى‌اللغة الفلسفية › 
وتداوها الناس نى العصر الحاضر ؛ وقى شع الآن فى الفرنسية . حدد هيوم 
مدلوفا بقوله « إنى أعنى بلفظ الانطباع حيع مدركاتنا الحسية حبن نسمع أونرى» 
أونشعر آونحب أونبغض » أونرغب أونريد» . 
هناك إذن درجتان من الأفكار ١‏ مضندرهما زحد واختلافهما نى‌الدرجة . 
أما المصدر فهو الإحساس بالأشياء اللارجية "المساة عادة مدركات حسية 
؛صPerepio‏ » وكذاك الإحساسات النفسية الباطنة . 
هذا الإحساس الباشر أزهى وأبى وأكثر حياة من تذكره بعد ذلك بعد 
هدام المصدر» «كالرجل الذى محس بأم من حرارة شديدة ۽ م يسارع الأ 
ذاکرته أویتخیله قبل وقوعه » . 
فالإحساس بالأم هو مايسميه بالانطباع » واسترجاع الأ نى الذهن 
هو الفكرة . والفرق بينهما نى درجة المياة والقوة والماء . 


)١(‏ راجع القسم اانى من كتابنا « معانى الفلسفة » فى تفظيال نظرية 
المعرفة ٠‏ (۲) هذه الترجمة عن الدكتور محمود عزمى ونوافقه عليها ٠‏ 
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فلنسلم مع هيوم هذه الاصطلاحات ولا نتوقفق لنقدها فى ضوء علم 
النفس ٠‏ ثم فض معه إلى حيث بريد أن يقودنا . 

يقول بعد ذلك ما فحواه : أبعد الأشياء عن الطبيعة والواقم » وأكثرها 

يقو عن لواقم 
انطلاقاً نى غبر حدود > هو التفكبر الإنسانى ٠‏ الذى محملنا على جناح اللببال 
ا e‏ 


ا س ا رز اا : 
والزيادة أوالتقصان > فى المادة الى تقدمها لنا الحواس والتجربة ق 
ی جبل من ذهب > لا نفعل إلا الحمع بين فكرتن قانمتين : الذهب والحبل » 
إذ کنا على جلم ہما من قبل . وز نتصور حصاناً فاضلا إذ قد سبق 
فى شعورنا تصور الفضيلة الى عكن أن نربطها بشكل الحصان وهيأته > وهو 
حيوان مألوف لن . حملة القول : يع مواد التفكير منتزعة من إإحساسنا الارجى 
أو الداخلى . أما خلط هذه الإحساسات وتركيها فهو من شأن العقل والإرادة 
وحدها. ٣‏ 

والدليل على ذلك فكرة الله > الدالة على كمال الحككة » وغاية الحر + وعام 
امم » فالها من أنفسنا » ومن تأمل عقولا + فنبسط صفات اللير والمىككة الى 
حسما محيث تصبح لا حد ها . ولو نظرنا إلى أى فكرة من الأفكار لوجدنا أنبا 


صورة من الانطباعات . 

ولا جب أن يغيب عن بالنا أن فاقد. حاثة من اواس نجهل ما تدركه 
هذه الحاسة كالأعى الذى لا يعرف ما الألوان . وكذاك من مجهل تجربة المشاعر 
فانه لا يعرفها كا بقول الشاعر العرفى . 

٠ لا يعرف الد ن ولا الصبابة إلا من يعانها‎ ١ 

فاذا ثبت آن الآصل نى الأفكار مى الانطباعات » فا علبتاً إذا شككنا 
فى فكرة فلسفية إلا أن ننظر فى الانطباعات الى نشأت هذه الفكرة عنبا > فان 
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عجزنا عن ذلك فقد تأيد شكنا . ومثال ذلك لفظ الفطرة «#٠هصصاء‏ فاذا نعى 
بالفطرة ؟ أنعى ا أفكار توجد قبل أن يولد الإنسان » أوع ولادته » أوبعد 
ولادته . ويذهب هيوم إلى أن الأفكار لا توجد قبل اللادة » وإنا تنش من 
الانطباعات منذ آن يولد الإنسان ومحس . 

ومن الواضح أن الأفكار حين ترتبط ى الذهن بعضما بالبعض الآخر 
إنما ضع لقاعدة ونظام . يقول هيوم « ولوأن ارتباط الأفكار أمر يعد من الوضوح 
عکان شدید» إلا آنى لا أجد أى فيلسوف قد حاول أن يعد أو يصنف مبادئ 
الارباط . وغندی أن الروابط بين الأفكار ثلاث : التشابه » ولتلازم فى المكان 
وازمان » والسبببة » وقد سی أن أرسطو قد سبقه بعشرین قرا من الزمان فاهتدی 
إلى قوانين النرابط بين الأفكار وقال إنها التشابه » والتضاد » وافلازم . 

على آن الذى بعنينا فى فلنفة هيوم قوله هذا النوع من الارتباط بين 
الأفكار وهو صلة السبب بالمسبب » وهوما أطلقنا عليه « السببية ٠‏ . ويعد محث 
هيوم فى السببية من أهم البحوث وأعظمها خطرً ى تاريخ الفلسفة » لأنه ير يد 
أن هدم ما اصطلح عليه الناس أجيالا متعاقبة ٠‏ وأن بزعزع قواعد الحفارة الى 
تستند إلى اعتقاد الناس فى خروج المشببات عن الأسباب . 

ولابد لنا قبل أن نبحث فى السببية أنإنشاءل هل هو من قبيل الأفكار 
المرتبطة 1a‏ ۴ه Ros‏ أو الأشياء الراقعة mates o۴ ets‏ 4 فهذا 
هو النصنيف الذى دعا إليه هيوم » فأدخل تحت القسم الأول علوم الهندسة 
وار والحساب » أى هذه العلوم الى تثبت بالرهان العقلى » دونحاجة إلى وجود 
خارجى الحقائق الرياضية . 


أما الأشياء الواقعة فإن إثبات صحنها أقل وثوقاً من تلك العلوم الرياضية » 
ذلك أن نقيض أى شىء ممكن الوقوع » ولا نع العقل التناقض ى الأشياء 
الاقعة . فلنا أن نتصور أن الشمس ستطلع ى الغد أولا قطلع › وكلا الأمرين 
ممکن » مع أنہما على طرنى نقيض ؛ ومن العبث كا يقول هيوم أن نبين فساد 
إحدى هات القضبتن . 
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وببدو أن أغلب أدلتنا الى تتعلق بالأمور الراقعة تقوم على علاقة الأسباب 
بالمسيبات . 

والسببية هى المرحلة الى تجىء بعد الحواس والذا كرة . 

سل رجلا اذا حکم على الغائب کان بقول : إن صديقه فى الريف 
أونى فرنساء وسو فيعطيك سبباً لذلك قد يكون هذا السبب حقبقة واقعة أخرى » 
کان یکو قد تلنى منه رسالة أوعلم منه عزمه السابق . وإذا عثر شخص على ساعة 
آوآلة أخرى » نى جزيرة مهجورة» فإنه يستنتج من ذلك أن إنسانا كان على ظهر 
هذه الزيرة . وعلى هذا النحو بجرى تفكرنا فما ختص بالأمور الواقعة . ويقال 
إن بن الشى ء الوأجوذاء والسبب الذى نعز وه إليه» علاقة دائمة . وأنهذه الملاقة 
ترتبط فما يبنا » وولا هذه الرابطة أو العلاقة الى تصل بينهماء ما تيمر لنا أن 
نسنج , 

من أين لنا العلم بالسيبية ؟ أهو بالفطرة تع أو ععنى آخر. هل هذا 
العلم سابق على النجربة أم لاحق ها ؟ . 
يذهب هيوم إلى أن فكرة السيبية تنشأً عن التجربة » وذلك من مشاهدة 
مرتبطة بعضها ببعض على الدوام . 

والدليل على ذلك أنك إذا قدمت شيئ جديدا كل الحدة لرجل كامل 
العقلل حاد الذكاء » فانه لن يستطيع أن يكشف عن اسا وتتانجها . وكذلك 
آدم» وقد کان فا يقال علىأتم عقل وأحد ذهن» لم يكنليستطيع أن يستنتج من 
روية النار » وما هى عليه من ضوء وحرارة » آنا ترق . 

الحلاصة أننا نكشف الأسباب والمسببات لا بالعقل بل بالنجربة . 

ولوأننا هبطنا فجأة إلى هذا العالم» ثم نظرنا إلى لاعب لیاردو» فلا عکن 
ن نستنقج عقلا أن ضرب الكرة الأولى يسبب حركة الكرة الثانية . ذلك أن حركة 
نية مستقلة تمام الاستقلال » ومتميزة نمام القيز عن حركة الأول . 
ألى حجراً نى المواء » وسوف تجد أنه يسقط على الأرض . فاذا نظرت 
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بالعقل وحده » فليس هناك ما عنع أن يصعد المحجر إلى أعلى بدلا من أن بط 
إلى أسفل . 

فتزول الحجر إلى أسفل » وحرق التار > وتبريد الماء » كل ذلك أمور 
تعسفية «رحوماناء4» وجدت هكذا ى العام ء فتعلمها بالتجربة + ولا سبيل 
إلى العم بها عقلا » أوقبل ة . وأت كل مسب فهوعبارة عن حدث مستقل 
تماما عن سبيه » ولا عكن أن نستنبط الأسباب عقلا بدون مشاهدة مظاهر 
الطبيعة . 

وهذا هو السبب فى أن الفلاسفة مهما أوتوا من نفاذ العقل م يستطع أحدم 
أن ہتدى إلى السبب الأقصى نى أى عمل من أعمال الطبيعة . وقد اهتدىالإنسان 
حقاً إلى اتال المبادئ الطبيعية محيث تكون أكثر بساطة . ووصل إلى بعض 
الأسباب العامة الى أقامها على الملاحظة والتجربة . أما علة هذه العلل فن العبث 
أن نضل إلى كشفها » ذلك أن هذه المبادئ مغلقة » فلا يستطيغ العقل البشرى 
إلما تفاذاً . 

لقد باعدت الطبيعة بيننا وبين أسرارها » ولم تكشف لنا إلا عن المعرفة 
الظاهرة للأبصار ؛ ثم إن حواسنا یرتا عن صفات الأشياء فهى تدلنا على لون 
اللز وثقله وقوامه . ولكن الحس لا بستطيع ٠‏ ولا العقل كذاك » أن خبرنا عن 
هذه الصفات الى تجعل الحبز صاللا لتغذية البشر. وعلى الرغم من جهلنا بالقوى 
الطبيعية فاننا نستبق الحوادث » ونتوقع نتائج نماثلة لا سبق أن شاهدناه . فلوقدم 
إلينا شى ء يشبه الرغيف و عاثله فى صفاته › لتوقعنا منه نفس الغذاء . 

نحن إذن نقع الأسباب والمسيبات على أساس التجارب السابقة . ولكن 
بأى حق نحكم على المستقبل عا شاهدناه ى الماضى ؟ فاليز الذی أکلته کان 
مغذياً »> فهل إذا أكلت خيزاً مرة أخرى بغذى ؟ ولاذا ؟ وهل هذه النتيجة 


٠‏ ضرورية محتومة ؟ 
الاقم ان الحكم على المستقبل حكم عقلى . ونستطيع فى هذه المسألة 
أوالقضية أن نمز قضيتمن تلفتين . القضية الأولى : لقد ثبت بالتجربة أن هذا 
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الشى ء تعقبه هذه النتيجة › والقضبة الثانية إنى تع نتائج ماثلة هذه الأشياء . 

وليس القاثل دليلا موجا لاستنباط التتائج . والميل فى المنطق أضعف 
قر ناتا زاین - نین اال بخ الاخبا دو فى الطبيعة تاماً » فالبعض 
متف فى مظهره وصفاته لغار جية » ولكنك تمد تفاوتا نی طعمه . وینکرنا هذا 
المال الذى يضربه هيوم با قاله « ليبنتز» « من أنه لا توجد ورقنان نى شجرة 
واحدة » نى غابة واحدة » ممائلتين تمام القاثل » . 

على أننا حن رقع التتائج عن الأشياء الماثلة» نزعم بأن هناك قوی خفية 
هى العلة فى إحداث هذه التائج + وهى الى تصل بن الأسباب والمسببات . 
فهل لنا الح إذا رأينااعددا من التجارب المتشاة أن نستنتج علاقة بين الأشباء 
امحسوسة وبين القوى الفية ؟ وعلى أى أساس نبى هذا الاستنتاج » وما هوالحد 
الأوسط الذى ينقلنا من المشاهدات الحسوسة إلى القوى اللحفية . 

إننا تفترض أن المستقبل سوف بقع على نسق الماضى + ولكن ما الخال 
لوتغبر الكون واختلف نظام الطبيعة ؟ عندثذ لا بصلح الماضى أن يكون قاعدة 
للحاضر أوالمستقبل . 
٠‏ ولتفرض أن شخصا هبط على اظهر هذه الأرض » فانه ولاريب سوف 
يلحظ تعاقب الحوادث ٠‏ ولكنه لن يصل إلى فكرة الأسباب والمسببات » لأن 
السببية من المعانى الى لا تدرك باحس ٠‏ وليس من النطق أن يسننئج من تعاقب 
حادثتين أن إحداهما علة » والأخرى معلول . 

ولنفرض أنه عاش على ظهر هذه الأرض زمتاً طويلا ييسر له روية هذه 
الأحداث المتعاقة مرات ومرات » فلیس من‌النطق أن پزع أن بعض هذه الحوادٹ 
سبب لبعضما الآخر . ليست هى السببية الى تيبح له توقع الأحداث » ولكنه ميدأ 
آخحر هy‏ دة (Custom-habit)‏ 


قبلرأی فيلسنوف إسلاى ذهب هذا المذهب هو« أبو حامد 
ارال »ى تفت فة . الفرق بين الغزالى وهيوم أن حجة الإسلام بريد 
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أن بتى الأسباب حى لا يكون إلى جانب الله علة موّثرة فى الكون . فالله هو 
مسبب الأسباب حيعاً ء وهو علة العلل . 

أما هيوم يننى السببية ولا مجعل الله علة الا بل لقد اعترض على 
« مالرانش » الذى يذهب إلى أن اله هو علة كل صغبرة وکر > وما الأسباب 
الظاهرة إلا مناسبات «ءموزعهءمه» لعلة الله . 

يذهب هيوم إذن إلى أناتصال الظواهر بعضما بالبعض الآحر هو «عادة» . 
وهو لا يزعم أنه يفسر بذاك قوانين الطبيعة ٠‏ ولكنه يشير إلى مدأ تختص به 
الطبيعة البشرية > وهو من المبادئ الى يعترف با سائر الناس وبعلمون أثرها . 

فالعادة وحدها هى الى تجعل تجاربنا مشمرة > وتبيح لنا أن نتوقع فى المستقبل 
ما سبق أن شاهتتاه ى الماضى . 

الحلاصة أننا ألفنا أن نرى الرارة تصحب اللهب ٠‏ ولرودة تصحب 
الثلج » فاذا شاهدنا بالحواس اللهب أو الثلج توقع العقل محكم العادة أن جد 
الحرارة والرودة » وأن بعتقد فى وجودها . وهذا الحكم عمل من أعمال العقل 
لا من طبيعة الأشياء الحارجبة . 

ويبدو أن السبب فى اختلاط الأمر على الفلاسفة » هو عدم تحديد 
المصطلحات الى تجرى نى قاموس الفلسفة » ثم يبرتب على ذلك اللبس والفموض. 
ومن هذه المصطلحات القوة » « والارتباط الضرورى » › أى ارتباط الأسباب 
بالسيبات ؛ ومن الطبيمى أن علل هيوم هذين الاصطلاحين ى ضوء التقم 
الذى ذهب إليه من أن المعانى انطباعات وأفكار » ون 
الانطباعات . فنحن نرى « كرة البلياردو » تضرب الكرة الثانية فتحركها »> 
لا نرى نى الكرة الأول هذه « القوةء الموثرة فى الثانية محيث تكون سيا ت 
ی آننا لا نری بالمواس أسہاباً ولا قوی ۰ وإنما ری ظواهر متعاقبة . 

ولعلفكرة القوة مستمدة من أنفسناء أوهى صورة لما فينا من انطباعات 
باطنة ؛ فنحن نشعر فى كل لحظة ذه القوة الباطنة ذلك حين نريد فنصدر آم 
إلى أعضاء الحسم أن تتحرك . فشعورنا بأفعالنا الإرادية هو مصدر قكرة القوة 
ى الطبيعة . 
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ومع ذلك فهناك اعتراضات كثرة نسوقها على عحة الاعتقاد هذه القوة 
النفسانية » وأنها علة حركة الأعضاء وعمل الوظائف العقلية . فالأمر فى الظواهر 
النفسية فها ختص بالأسباب والمسببات هو كالأمر نى الظواهر الطبيعية . 

وأول اعتراض : هوأن اتصال التفس با حسم منالمسائل الشد الغموض» 
إذ يقال إن هناك جوهراً روحانباً يوئر نى الحسم المادى » وهذا اخوهرالروحان 
أوالنفسانى محتاج قبل كل شىء إلى الإيضاح . 

والاعتراض الثانى :اذا نستطيع تحريك بعض أعضاء الحسم» ونعجز عن 
تحريك بعضما الآخر ؟ فنحن نرك اللسان والأصابع » ونعجز عن نحربك القلب 
آوالكبد . 

والاعتراض الثالث : أنه ثبت من علم التشرب حن الحركة الإرادية لاتنصب 
مباشرة على العضو الذى يتحرك» بل على عضلات وأعصاب تتصل بهذا العضو. 

والحلاصة أن فكرة القوة النفسانية» هى كلبلنها الطبيعية > ليست شين آخر 
إلا حك العادة . 

الاقم أن أغلب الناس لا بجدون صعوبة فى تعايل الظواهر الألوفة ف 
الطبيعة مثل سقوط الأجسام » ونمو النبات » وتناسل الحبوان . وهم لطول عهدمم 
بروثية هذه الظواهر الألوفة لا يتوقعون غبرها » ولا تستطيع عقوم أن تتصور 
حدوث ظواهر مخالفة عن الأسباب المزعومة > حى إذا صدمنهم الطبيعة عا فيا 
من شذوذ کالزلازل والرا كن وساثر اللحوارق » عجزت العقول عن التعليل » والقسوا 
الأسباب فى قوى غبر منظورة ٠‏ أوقالوا: إلا من عند الله . ويشبر هيوم بقوله 
إنها من عند الله إلى « ديكارت » تارة وإلى « مالرانش » تارة أخرى . ولا بعنينا 
آن نيط ردوده عللهماء فليس هذا هو الحال . وأا حب أن قول إن نقد هيوم 
فى السببية > وعثه نى العقل البشرى » هو الذى هيأ « لكانت » أن يقم فلسفته 
امالية » كا حب أن نذكر أن العم الحديث قد أذ بوجهة نظر هيوم فآ ثر 
الابتعاد عن القول بالسببية » وبالأسباب كأنما قوى موثرة فى المسيبات . 


فى عالم الفدسفة . ٠٤١‏ 


أسثلة تخطر على البال » وليس من العسبر الحواب عنما » مع ألما تدور 
فى أذهاننا كلما شاهدنا الأشياء الحميلة والآثار يعة . ماذا عى بالحمال؟ 
وهل یوجد ميزان أو موازين نرجع إلها فى تقدير الأشياء الحميلة ؟ وما الدور 
الذى يلعبه العقل أو الوق فى تقدير الحمال ؟ وهل الحمال تعببر عن مكنونات 
التفوس 6 أورصفةرمن صفات الأذهان والعقول » أو أثر من آثار الللتق 
والإبداع ؟ 
ولندع هذه الأسئلة انى تضرب فى الفلسفة إلى الصمم » لنقف موقفاً 
بسيطاً يقفه كل إنسان عند ما بعجب بقصيدة من الشعر » أو بطرب من نغة 
موسيقية ٠‏ أو بتذوق أثرآ من هذه الآثار الفنية فى الرسم والتصوير والنحت 
وما إلى ذلك . إنه يقول هذا جميل» فا هو سر الحمال؛ وما موضع الإعجاب ؟ 
إن قلت: الحمال لذة الحواس كالبصر والسمع ؛ فليس الأمر كذلك ؛ لأن 
الحمال متعة تضاف إلى الحواس › لا لذ مها . فأنت تجد لذة فى الطعام 
ومتعة فى النظر إلى المائدة الحميلة وقد نضدت بالزهور . 
والفرق بين هذا وذاك هو الفرق بين الميوانية والإنسانية . وى ذلك 
بقول الفارانى فى الفصوص « العمل الحیوانی جذب النافع وبقنضيه الشهوة 
ودفع الضار ويستدعيه الموف » ويتولاه الغضب,. والعمل الإنسانى اختيار 
الحميل » . 
ولقد ذهب الحدثون من الفلاسفة ابتداء من كنت وهيجل ٠ء‏ إلى لالو 
وکروتشی وجیو » مذاهب شى فى تفسر الحمال › وتعليل الإعجاب به »> 
وبسط الموازین لتقدیره » غبر أن دیلاکروا لایرضی عن أی مذهب من هذه 
المذاهب » ویعد کل واحد مہا ناقصاً من وجه » صحیحاً من وجه آخر 
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م خم کلامه بان الفن ليس : « إحساماً أو صورة » أو اثتلافاً نى الأرواح 
أو حقبقة » أو البصر بالمثل » ولكنه كل ذلك » حيث كان فبضاً لقوة مبدعة 
موالفة ٠‏ . 

ويبدو أن مذهب أفلاطون قد أهمل فى زوايا النسيان » أوأدرج فى ذيل 
المذاهب » مع آنه الفيلسوف على التحقيق » وعنه أخحذت الفلسفة الألانية 
المالية ء والعلم الحديث بأخذ بتفسبره الربافی للكون»بعد أن ظلت الحضارة 
ترسف نى أغلال مادة أرسطو وصورته حول عشرين قرا من 
الزمان فلم تتقددم . 

ولعلنا إذا رجعنا إلى مذهب أفلاطون فى الحمال؛ ثم أضفنا إلبه شيا من 
التعديل » أن نكون أدنى إلى التفسبر الصحيح 

بصف أفلاطون فى عاورة الأدبة رحلة النفس الإنسانية فى طلب ال جمال» 
وهنا نجد الكاهنة بوتي ندل سقراط على السبل الى ينبغى على الذين ينشدون 
معرفة « مثال الحمال ٠‏ اتباها . فالسبيل الوحيد أن يقدر المرء آولا جمال شئ" 
واحد جميل » ثم يتدرج إلى مرحلة يقدر فما جمال عدة أشياء وبلحظ 
ما بينها من مشاركة . والمرحلة الثالثة تقدير الحمال المعنوى » الذى لو من 
علاتى المادة » كالحمال نى الأنظمة والنواميس » 

وهذا کله لا یکی نى بلوغ امال ؛ أو على حد تعببر أفلاطون فى «البصر 
بالمثال » إذ لا بد من دراسة عميقة لفرع من فروع المعرفة البقينية »> هى الرياضة 
بأقسامها : الحساب والمندسة والفلك . ولن يبلغ الفنان المال بالذات إلا إذا 
امتلك ناصية العم الرياضى . ومن الأثور عن أفلاطون أنه كتب على 
باب مدرسته « من لم یکن مهندم فلا یدخل علینا ‏ . ویری الفارایی ئی کتاب 
تحصيلالسعادة أن أول أجناس الموجودات‌الى ينظر فبا الإنسان عم الحساب 
والمندسة ومايلحق الأعداد والأعظام والأشكال من « خاصة التقدير » وجودة 
الرتيب » وإتقان التأليف» وحسن النظام » . 

كيف يننقل الإنسان من مشاهدة الأشياء الحميلة » ودراستة الحساب 
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والمندسة إلى البصر بالمال ؟ هنا جد أفلاطون يلبس مسوح التصوفة فيحدنا 
بان اشتغال النفس بالدرس والطلب یوٴدی إلى مکافاتہا باشراق نور امال کا 
يندع اللهب من النار . فالتحصيل شرط » والبصر بالمال إلهام . 

وإذا رجمنا إلى نظريات الحدثين من علماء التفس وما حققوه فى كلامم 
عن الإبداع نى الفنون » وجدنا بينم بن مذهب أفلاطون شما كبيراً. 

وجملة ما يذ كرونه أن الأثر الفى » إبداعاً كان أوتقدير اء تجسيدا كان 
أو تفكراً » عر فى أربعة مراحل : الإعداد » والحضانة » والإشراق » 
والتنفي أو التحقيق . والإعداد يشبه مرحلة الدرس والتحصيل عند أفلاطون . 

وبعزو علماء النفس إلى فتّرة الحضانة أهمية خاصة ؛ إذ أن الفكرة تنحدر 
من الشعور إلى اللاشعور ا » ولکن العقل يصرفها وبقلا دون 
وعی من صاسما . ولمذا كانت أعظ أعمال المباقرة ماجاءت بعد فترة من 
الكسل أو الراحة بعدالكد والتعب. ثم تمرز الفكرة الحديدة › أو ا 
آوالعمل النی آو هذا الثال انی حکی عنه أفلاطون › رکانہ کا بقول الفرید 
دی موسیه « حھول ہمس ی آذاننا ۽ وھکذا محصل للام الفنان » ووحی 
الشاعر » واختراع العام . 

ويشمون هنا الإهام أوالوجى بطفرة بنتقل فما العقل بعد الإعداد 
والدرس إلى الكشف » وهى طفرة تستند إلى العلم ااسابق » ولمكنه لا يقتضما 
بالضرورة » وهمذا يلجأ العلماء إلى التحقيق حى يتثبتوا من هذا الكشف . 

والحلاصة عند أفلاطون أن الحمال » ابتكاراً كان أو تقديراً » فهونوع 
من الكشف عن مثال الحمال » نصل إليه بالمعرفة » ونتدى إليه بطول الليرة 
والممارسة . وبعد فان تقدير الحمال لا برجع إلى الذوق والوجدان بل إلى 
« ا معرفة » .فالحمال على ذلك موضوعى لا شخصى . 

ى أن المیزان ی تقدیر الأشياء الحميلة ميزان خارجى مستمد من طبيعة 
الأشياء نفسها » فلا قوم على هوى الشخص أو مزاجه . 

فاذا کنت‌ترید آن تحکم بین أن تمام والبحتری » أ 0 
آہما أعلى شعراً وأصدتق فلا بد آن تکون على عل وثیق بالشعر وموازینه» 
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ثم لا یکی أن تحفظ علم العروض › ب أن تمارس النظم حى بصب الشعر 
عندك ملكة أو عادة > وعندثذ فقط لمتدى إلى «مثال الحمال» فى الشعر > حى 
إذا نظرت نى قصائد الشعراء »ووجدت أنها تطابق هذا الثال الموجود فى ذهنك 
كانت حيلة » وإذا وجدتما تبعد عن هذا الثال كانت قبيحة . 

أوفحوى هذا اذهب أنك لا تصلح حكما بين الشعراء إلا إذا كنت 
شاغراً »اولاناقداً لصورة زيتية إلا إذا كنت رساماً > ولا بصراً بالألحان 
إلاإذا كنت موسيقباً . وهذا السبب مختصم الناس إلى النقاد والفنانين واللجراء . 

وع ذلك فقلما تجد اتفاقاً بین التقاد علی‌جمال شی ء محکمون فیه»لالأن 
امال يعوزهم » بل لنم قد يرجعون إلى الذوق ولعاطفة . 

آما الحائب الآنخر فى مذاهب الحمال» فهو الذى يعتمد فى التقدير على 
الشخص . وعلى ررأس التطرفين فى المذهب الشخصى تولستوى »> وله كتاب 
مشهور عنوانه « ماهوا الف ٠»‏ ابی فبه إلى أن قيمة الأثر الفى » شعراً كان 
أو تصويرا ؛ لا أو تالا ء إمسا يعتمد اعتماداً تاماً على تأثر ه فى أشخاص 
الناظرين إليه . 

الفن ئی رأی تولستوی هو نقل الانفعالات الى أحسوا سما + ونقلها عن 
طريتق هذه الآثار الفنية إلى الناس »ا وهذا هو الفن : تأثر ‏ ثم عبر » م تأثر . 
وميزة | ان أنه أقدر من غبره على على التعبير . ستل أحدهم لاذا كان التنى أعظم 
الشعراء + فأجاب « لأته حكى عن خواطر التأس ٠‏ . 
آن یری‌الأئر الى إلى الحمال» والمحمال فقط » فاذا جمع بين 
الحمال واللذة لم يكن فا ماما . فاذا دنا مدهب تولستوی وردنا أن تنب 
المزان للحكم على ن أو قصيدة أو صورة ؛ فعلينا أن نعرضها على الناس؛ 
ثم نعد كم شخصاً أعجبوا اء واهتزوا . وتأثروا . ذلك لن الحمال لیس 
موضوعاً أو مستمداً من طبيعة الآثار الفنية ٠‏ بل الحمال ضفة لتأثر الحادث 
ی‌نفوس الین یشاهدون الآثار افنية» فالحمال تجربة شخصية: ووظبفة الان 
أن يرز الإحساس بالحمال فى أعين اظ ريخ 
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وهذه مثالية حادة تشبه مايقوله أنصارها من أن الحرارة ليست صفة فى 
النار » بل هى التأثر الحادث من النار فى الحواس . 

ولعرى إن هذا اللذحب يجعل من الفن شيوعية » ويرد أحكام الحمال 
إلى العامة والحمهور ٠‏ فينزل بقدره» ومبط عستواه ۽ تم برد التقدیر إلى الکم 
والعدد » لا إلى الكيف والقم . 

والمذاهب الشخصية هى الى تسود حضارة اليوم . فى الفلسفة تجد 
الوجودية» وى الأخلاق وف الفن الإحساس الشخصى . وقد عدل 
بعضيم عن هذه الذاتية الصارخة » وجمع بين وجدان المشاهد وموضوع الأثر 
الفى .ويقولون فى ذلك إن ما نسميه الحمال هو راحة الانفعال . فنحن عندما 
نحکم عل شی بأنه جخبل» إا نمنى أن بعض انوازع انفسية قد برزت عند 
مشاهدة هذا الى إلى حالة من التوازن أو الانسجام الوجدانى . فاذا حدث 
هذا الانسجام ارتاحت الثقس »ولعت بوجود الحمال فم تشاهده . وحاصل 
هذا المدهب انك تخلع تفسناك وإحساسك على العام الحارجى . 

ويقوم هذا المذهب ف,الواقغ على أساس من علم النفس . فالإنسان 
م رکب من دوانع بعضها فطری وبعضتها مکتب . وهذه الدوافع تکون عادة 
متنافرة » ونی صراع دام » ومن انر تنظيمها وتأليفها ؛ معيث يتسنى لكل 
دافع نفسانی أن ينطلق فى حربة بدون أ يتنازع مع غبره من الدوافع . 

فاذا حدث الننظم التام الدوافع أحسستا بالحمال نى الأشياء . 

على أن المذاهب الشخصية لا تستطيع ت ظويلا أمام النقد . فى 
الأشباء عناصر موضوعية لا غنى عنها » ولا عكن إغفالها حال من الأحوال . 

هل تستطيع أن تقرض شعراً غبر موزون ؟ إن ايت المكسور ليد 
القصيدة »واللحن يسىء إلى الکاتب ٤‏ والحهلبتشربح الحم بجمل الال عاجرا . 

ويدو أن الذين بأخذون باللذاهب الشخصية مخلطون فى تقسدير الخال 
بين الوجود والمعرفة ؛ إلم ينكرون وجود الى" الحميل وتأثره ف النفس 
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ولايعترفون إلا بانفعالاتہم وعواطفهم » وتوافق هذه الانفعالات وانسجامها . 
فان قالوا : نحن لا ننكر وجود الأشياء الحميلة ء قلنا : إن هما ى ذاتها 
خصائص تجملها حيلة . والملاف بيتنا وييبم فى ه معرفة » هذه العصائص » 
فاللاروج على قواعد الموسبقى مجعل اللحن متناقرا تمجه الأسماع . 

الحمال إذن تناسب وتواقق فى الأشياء ذاتها . ونح لا جس الحمال 
إلاغندما ندرك هذا التناسب ونمزه ويكون حاضراً نى الذهن كالمقياس أو المزان» 
وهذا هو المذهب الذى نؤثره . فى كل شى" حيل مادة وشرو کاخ 
أرسطو :مادة الشعر العانى والألفاظ »و صورته الأوز ان؛ ومادة النصوبر الألوان 
وصورته التآليف فى انسجام ؛ ومادة الموسيقى الأصوات والأنغام » وصورتما 
الزمان . هذا الحانب الصورى لا غى عنه وعن معرفته والعضوع له »> وهو 
الذى نسميه مثال أفلاطون , فالتر تيب » والتتابع » والانتظام» وحسن التأليف» 
وضبط الإبقاع ؛ ولطف النداخل بين الأجزاء » ووحدة الث" فى وضوح 
وانسجام ؛ هذاكله مضدر الحمال . 

والمرجع فما ذكرنا إلى الإحساس بالزمن وإدراك قيمته » ولا بعنينا أن 
ندل نى قضية الزمان أنفسانى هو أم طبيعئ » ونما الذى يعنينا أن نقرره هو 
أن إدراك الزمن النقسم ‏ والإيقاع المتتضظ » ولتوقيت الموتلف » هو السرى 
الحمال . فى حفيف أوراق الشجر اهتزازات لا تختلط فى تنافر + بل تقناسب فى 
انسجام . فأنت تجد الحمال نى مشية الرأة لأنها تخطر وكأنما تر قص . وال رقص 
مشية تجرى مع الزمن اننظ 

وکلما ردنا أن نعر عن إعجابنا شی" جميل قلنا : لقد جملنا نبز طرباء 
أو نرقص طرباً . فلا عجب إذن أن يكون مرجع تقدابر لمال إلى الإحساس 
بالزمان » وإدراك ما ینطوی عليه من تناسب وانسجام . 

فاذا سلمت معى ذه المقدمات » كان من العسبر بعداذلك أن تومن مع 
الفلاسفة القائلين بأن « الفن حرية » ؛ إذ كيف يصح أن تجرى الفنون الحميلة 
طبقاً لأوضاع ونظم » أکثر الناس التزاماً ا هم الفنانون آتفسہم حبن اعون 
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الأشيا الحميلة ء أو التقاد الذين حكمون على هذه الآثار » م يقال بعد ذلك 
إن لفن حرية ؟ إن كنت تقصد ألما حرية كحرية العصفور الجن ف القس 
بتنقل بين جدرانه من جانب إلى آخر » فلك أن قسمى هذه الخركة حربة . 

ولك أن تقول إن من يسمى إلى إدراك الحمال » إلما يسر حرا حى بعثر 
على هذا النظام البدیع » فیدرکه » سواء أکان من إبذاع الطبيعة أم من خلتق 
الإنسان ء ثم جد فى الاستمتاع بهذا النظام وما فيه من حال . 

وهنا نجد الفلا. يقولون إن عين الحمال أصدق نافذة نطل منها على 
سر الكون ومكنونات الطييعة . ومن أقوال هيجل  :‏ إن آثار الفنون ليست 
مظاهر بسيطة > وإنماالتنطوى على الحقيقة أكثر ما تنطوى عليه مظاهر 
الموجودات نى هذا الكوتء ذلك أن العقل نجد مشقة فى التفاذ إلى باطن الطييعة 
ولا يشق عليه النفاذ إلى صمم الآثار الفنبة ٠‏ .والسر فى ذلك أن صاحب النوق 
الحيل يبصر صور الأشياة ء وعلاقها بعضها ببعض ٠‏ وعبز 
ثم يعربما من علا المادة لئ تشوبجا ريعي بعد ذلك عن هذه الصورة الجردة 
ای أبصرها نى الأشياء الطبيعية والجتيع الإنسانى : فى تمثال أوصورة زبتية 
أوقصيدة من الشعر أو قصة أ ة. ومن هتا صح أنا أن نقول إن الفنون الحميلة 
فوافذ نطل مها على الحقيقة . 
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ما بعد النفس أو الميتابسيشيك 


هذا علم جديد لم يكب عنه أحد فيما أعرفت باللغة العربية . 

اقرح هذا | Mapsychique‏ شارل زيشيه الأستاذ جامعة باريس 
وعضو امحسع عام ٠۹٠١‏ » فأحع المشتغلون ذه المسائل على أن بقبلواهذا 
الاصطلاح . وكا أن هناك علم الطبيعة » ثم على ما بعد الطبيعة » الذى قال به 
شراح أرسطو للبحث نى القوانين العامة الفاثقة على علم الطبيعة » فهناك كذلك 
علم التفس الذى يبحث نى الظواهر التفسية المشاهدة بالواس » ثم علي ما بعد 
النفس الذى يبحث ف القوى العقلية »> ونى العقل الحاكم لمذه الظواهر اللفية 
الى تبدو غبر مألوقة . 

موضوع هااالتلم ظواهر الا 

-١‏ الكشف #ن#طءم»مرو › وهى أداة المعرفة ختلف عن أدوات 
المعرفة الحسية العادية . 

٣‏ التأثر ات النفسانية #ن6هف»ء!16 » وهى النأثبر. النمًسانی فى الأشياء 
والأشخاص بتوى غبر القوى العروفة ٤‏ أو کا جاء ى ت یف ابن خلدون 
للسحر والطلسمات : ١‏ إنہا علوم ب بكبفية واستعدادات تقتدر النفوس البشرية 
ما على التأثبرات ی عالم العناصر « U‏ بغر معين » أو ععين من الأمور 
السماوية . والأول هو السحر › والثانى هو الطلسمات » . 

٣‏ التجسد منص مهامه»»ع » وهو تجسن أشياء يبدو آنها تخرج من 
جسم الانسان وتتخذ مظهر الحقبغة . 

وما لا شك فيه أن هذه الظواهر يع تحدث وتقع » ولكنها غبر شائعة 
وغبر عامة بین سائر الناس » غبر أن ن قوعها لست دللا على فسادها » 
ووجودها عند بعض الأفراد القلائل ممن وهبوا هذه القوى والتأثرات الخسانة 
برهان على ذلك » ی عل :ا 
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وقد حاول كثبر من العلماء المشورين مثل مبرز مجر ولودج وغرها 
تفسبر هذه الظواهر المشاهدة باحدى طريقتين : الأولى قراءة الفكر أو انتقال 
الفكر عنطم6 » واثانية وجود الروح وحيانها بعد موت البدن وتأثرها 
ئى اليا« Spiritism‏ . 

غر أن الأستاذ ريشيه يقف من هذين الفرضين موقفاً آخر » فهو لا ينكر 
قرءة الشکر؛ ولکنه بری انما لا تفسر كث من الظراهر الی لا یکون فہا قال 
فکر من شخص إلى آخر . وبری کذاك آن اضر الروحانی لا عکن ثب 
علمياً » على حين أن اقتراض وجود خاسة من الحواس »خلاف اواس ا معروفة 
سا نستطيع إدراك الأشياء عن بعد»واتأثر فى الأشياء عن بعد » هو الفرض الذى 
بمكن إقامة الدليل عليه علمياً . 

ونسوق مثالا من کتابه لتوضیح ما يذهب إلیه : 

« ى آوائل أغسطس عام ۱۸۷۸ کان جدى شارل رنوارد البالغ الرابعسة 
واغانین من مره یشکو مرضا بسیطآ نمه من الطرکة » وکان مقبا فی قصر 
إستورز عند مدام شفريه . وى ١١‏ أغسطسذهبت إلى إستورز فوجدت صصة 
جدی حسنة » وکنت قد اتفقت مع زوجتی على تمضية بضعة أبام فى الأسبوع 


التالی باستورز. وکنا وقتئذ فی میدون إحدی ضواحی باریس . ونی صباح يوم 
السبت ١۷‏ أغسطس الساعة السابعة » استیقظت زوجی وهی تقول : إنه شی ء 
ميف » لقد رأيتجدك مريضاً جداً ‏ راقداً فاسر يره » وأمك منحنية إلىجانبه. 
مم أحفل بمذه الرويا » لأنى نى ذلك العهد لم أكن أعبر الرويا الصادقة 
التفاتا » فطمأنت زوجنى ٠‏ ثم ركبنا عربة إلى باريس » فما وضلنا فى الساعة 
بوقاة جدى » وأن الوفاة وقعت فى الساعة الرابعة » 


العاشرة » وجدت برة 


فکأن زوجنی شاهدت فی الروٴیا اوفاة بعد وقوعھا بثلاٹ ساعات ٠‏ . 
تقر هذه الرويا بواسطة قراءة الفكر .لا يستقم > لأن الروْياً حدثت 
بعد الوفاة بساعات ٠‏ وتفسرها بواسطة الاتصال الروحافى فرض تاج إلى كدير 
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من الإثبات . والأليتق أن تفسر بوجود حاسة بها ندرك ونؤثر فى الأشخاص 
والاجسام عن بعد . 

وقد نقول إن هذه الحادثة مزورة على العلم ولم ينكرريشيه وجود الأدعياء 
والدجالن » غر آنه یقرر وجودهم ی میدان العلم الروحانی أکٹر من هذا المیدان 
¢ هو يتحرى الدقة فى قبول الروايات والمشاهدات ميث تكون موقا جا » 
لاينہم صاحما بالطعن والتز وير . 

اوقد نقول إن هذه الظاهرة من قبيل المصادفة والاتفاق » غبر أن الانفاق 
إن صح فى جادثة واحدة » فلا يصح ئی حوادث أخرى كثرة » لیس هنا حال 
ذكرهاء ومناقشة احتال وقوعها بالمصادفة . 

م يبق إذن إلا القول بالاتصال بالأجسام عن بعد بواسطة تموجات غير 
منظورة . مثال ذلك الحاذبية › ولقوى المغناطيسية » والنيارات الكهربائية » 
والأشعة فرق الغ ا وتحت الأحر » وأشعة الرديوم » والأصوات الى تزيد 
على أربعين آلف 

ويتبن من هذا أن الثافة الى نطل مها على هذا الكون » ونعى ا 
النافذة الحسية ضبقة جداً . 


ولا ریب فی وجود قوی کثبرة تموج من حولنا نى هذا الكون المائل » 
ولا تزال خفية عن حواسنا › وعن الآلات الى ابتدعها العم لكشفها . فلا ضير 
من القول بوجود حاسة أوحواس ندرك ا الأشياء اللحارجية » ما لا توصلنا إليه 
الحواس المعروفة لنا حى الآن . 

ولقد مر هذا العلم فى أربعة أطوار » الطور الأسطورى ٠‏ والطورالمغناطيسى 
والطور الروحافى » والطور العلمى . 

الطور الأسطورى مسونطاو ع#مزة۳ » عتد من القدم حى ظهور 
مسمر ممصي عام ۱۷۷۸ » ولقد لعب السحر وا لمعجزات والنبوءات فى حيع 


\oo 


الأديان القدعة دوراً هاماً » ولا نستطيع القول بأن حيع هذه الظواهر كانت 
باطلة > غر آن انیز فبا بين الصحيح والفاسد من أشق الأمور . 

وحب أن نقف قليلا عند ذلك الصوت الباطى الذى كان يسمعه سقراط فا 
اټروى أفلاطون وزينوفون » كان سقراط يعتقد أن هذا الشيطان أوالإله شىء 
آخر تلف عنه » ويوحى إليه بالأمور الحهولة + ومديه سواء السبيل . 

ويشبه الأستاذ ميرز هذا الصوت الذى كان سقراط بسمعه ما كانت 
تسمعه جان درك منذ صباها » وکانت وحدها هی الى تسمع هذه الأصوات 
وتری هذه الرؤی . 

الطور المغناطيسى مسونامعه » يبدأ من مسمر إلى الشقيقتين فوكس 
عام .۱۸٤۷‏ ومسمر صاحب نظربة التنوم المغناطيسى واتأثر فى الخيوان والإنسان. 

لما أعلن مسمر نظريته فى باريس أسرع كثبر من الأطباء والملماءوانامين 
والقضاة إلى اعتناقها < بقصد بالمغناطيسی التأثر عن بعد » وهذه 
ظاهرة علمية صحيحة » واقنصر البحثفش هذا الم الحديد على شفاء المرضى ؛ 
ایی انان اکت ام 

الطور الروحانی مسونانام8 > يبدا من عام ۱۸٤۷‏ حيث ظهرت 
حادثة غريبة نى هايد سفيل بالقرب من نيويورك ذلك أن ميشيل وكان . أخذ 
يسمع أصواتاً غرببة خارج الدار » وخرج لراها فلم جد شيئ ٠‏ واستمر يسع 
الأصوات فأخلی الدار الى سکہا جون فوکسن وابنتیه کترین ومرغریت وکانتا 
تسمعان نقراً منظ| » فقررتا أن هذه النقرات ذات معى »ثم وضعتا ألف‌باء ذه 
النقرات الصادرة عن الأرواح كا يزعمون» واجتمع العلماء أتحقيق هذه الظاهرة > 
واتسعت دائرة الحمعيات الروحانية نى أوربا وأمر يكا > وأعلن الدكترر 4و۸ 
کاردك نظر ته الروحائية وخلاصها: أن النفس لا تفى بفناء البآن» بلتستحيل 
بعد اموت روحا » ثم تتقمص جسم وسيط يتلى عنما مختلف الأوامر والتأثبرات . 

ويبدأ الطور العلمى » أو الميتابسيشيك » بظهور السر ولیام کروکس 
ى إنجلترا » إذ شرع يدرس حالة الوسطاء » ومجرى علهم تجاربه »> فوجد أن 
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مايصدر علهم لا شبة فيه › وأنه حق » ولكنه لا يفسر بالروحانيات » بل 
بقوى فسيولوجية حهولة » سوف يكشف العم الستار عنها . فكان 
كروكس بذاك آول من وضع أسس عام ما بعد النفس أوالميتابسيشيك . 

الوسطاء هم حاب الكشف أوالتأثر فى الأشخاص والأجسام عن بعد » 
أوهم عند الروحانبين التوسطون بين عالم الأحياء وعالم الأموات ؛والذين يظهرون 
قارات النفسانية والنجمد أندر من الذين يظهرون الكشف » أولئك قوم 
نعدم شواذ افراط تلم . 

وندرهم لا تقدح نى صحة وجودهم › وجب التسلم بأن الناس غر 9 
من حيث القوى والواهب » فنحن نجد بعض الأطفال ذوى ذاكرة فريدة فى 
باما » آو لم القدرة على إجراء عمليات حسابية عقلبة » تما بثر العجب حقأ . 

وظاهرة الكشف أكثر شيوعاً من غبرها ؛ ونروى هنا حادثة ذكرها 
الأستاذ ريشيه ىكتاب حاستنا الادسة ) « برتا فتاة صغبرة اختفت فى يوم 
اکتوبر ۱۸۹۸ مجھة أنفلد من اعمال نیو مشیر ٭ محٹوا عنہا ئی کل مکان : 
فى الغابة » وعلى شاطيئ البحبرة + فلم يعوا علا وفى ليلة ٣‏ نوفعر رأت مدام 
تيتوس فى النوم - وهى عدينة ليبان ثفيل النى تبعد ثمانبة كيلو مترات عن أنفلد 
جئة برتا ئى مان معين . ونى صباح اليوم التالى ذهبت إلى قنطرة شيكر على 
البح ة » وأرشدت البحار الغطاس بالضبط إلى المكان الذى توجد فيه الحلة 
وقالت : إن رأسها إلى أسفل محيث لا برى إلا كعب حذائها ؛ واتبع الغطاس 
تعلبات مدام تيتوس فعثر فعلا على اة على بعد سبع أقدام تحت سطح الماء . 
قال الغطاس : ء كانت دهشى عظبمة فالحشث فى الماء لا نخيفى عقدار 
ما أخافتى المرأة الواقفة عند القنطرة » . : 

وروى الأستاذ الإمام حمد عب 


نى سبرته أنه ذهب إلى الحامع الأحدى 
بطنطا » « وف یوم من شهر رجب من ث السنة كنت أطالع بين الطلبة وأقرر 
مم معانی شرح الزرقانی » فرأیت می شخصاً یشبه آن یکون من أولئك الذین 
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» فلا رقعت رأسى إليه قال ما معناه : ما أحلى حلوىمصر 
الحلوى الى معك ؟ فقال سبحان الله : من جد وجد 
ثم انصرف » فعددت ذلك القول منه إماماً ساقه الته إلى ليحمللى على طلب العلم 
نی مصر دون طنطا ٠‏ . 

والظاهرة المشركة الرسطاء من أععاب النأثرات والتجسد هى 
النقر» وهى عبارة عن ذ قسمع على شب النضدة دون اتصال بجا . 

وهوألاء الوسطاء معر و فون لدى العلماء المشتغلين هذه المسائل » ويعدون 
مهم بضعة عشر نفاً . 

غير أنه مع الأسف كثبراً ما يسىء الوسطاء إلى موهبنيم بانصرافهم إلى 
كسب المال وحع الروة + فهم يستغلون هذه القوة المجيبة نى عقد جلسات 
لا يباح الدخول فما إلا بالميال ء وعندئد لا يكون بيهم وبين الغش والندليس 
إلا خطوة بسبرة + وكثبراً ما نطوم . 

ولا ينبغى أن تنسى أن أغلب الوسطاء بصبحون محنرفين ٠‏ فلا يعم العلم» 
ويتخذون شى الوسائل للخداع » وجب على العلماء انخاذ حيع الاحتباطات 
لكشف القناع عن أساليبم . 


ج 


الوسطاء درجات ويقسمونهم عادة إلى ربع ٤‏ 

١‏ - الدرجة الأولى الى تفترق عن االات العادية » صدور حركات 
لاشعوربة خفيفة » كأنبا ومضات أوحات يستبينمنما البصبر المتدرب الإحساسات 
الصادرة عن اللاشعور. ومن الثابت أن خسين ى الماثة من البشر يفصحون 
بأنواع من الحرکات عن أفكارم الباطنة . هذه الحركات غر الإرادية تدرس 
فی عل التفس العادی أوفى عم وظائف الأعضاء . 

۲ - الدرجة الثانية هى إحداث شخصية جديدة بواسسطة التنوم 
المغناطيسى » وهذه الشخصية الحديدة الوهمية تحدث بتأثر المنوم فى الوسيط . 
وهى ظاهرة مألوفة تدرس أيضاً فى علم النفس العادى . 

۳ - الدرجة الثالثة أن يوحى الوسيط إلى نفسه بتقمص شخصيةجديدة؛ 
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مال ذلك أن الوسبطة هيلعن سميث كانت تنقمص شخصية الملكة مارى 
آنطوانيت . وتتصل الكتابة الأتوماتيكية هذا النوع من الوسطاء » ولاشأن 
للأرواح أوعلم ما بعد التفس بمذه الظاهرة > لأنه حيث أمكن تنوم اروسيط 
والإحاء له بتقمص شخصية جديدة» فشبيه بذلك.أن يوحى الوسيط إلى نفسه 
قیمابح شخصا آخر . ولا عل إذن لافتراض أن روح اللكة مارى أنطوانيت 

٤‏ - الدرجة الرابعة أن تصبح الشخصية الحديدة قادرة على الكشف 
ما لايقدر عليه الوسيط نفسه › ويبدو أن البديل » أو الشخص الغريب الذى 
عل فى جسد الوسيط إعلك قدرة عجيبة حقاً . وهذه الدرجة الأخبرة هى الى 
ندل فى بانب البتابسيشيك » لأن الغسبرات التفسية المادية لانكنى أتعليلها . 

ومن العلماء من برى أن الوسيط هو ذلك الذى تصدر عنه حركات بغر 
اتصال مباشر » وحدث الله ظاهرة التجسد » وعذه هى أعلى درجة نى الوساطة 
والوسطاء . ومن هذا الباب ماشوهد من‌الوسيطة إيزابيلامن تحريك أشياء بغر سما . 

ویعزو هؤلاء الوسطاء ما یصدر عنہم إلى شخص آخر عل فېم » بسمونه 
المرشد مهنع م1 وهو شبيه بذلك الحاتف الذی کان بسمعه سقراط . 


هل متاز هولاء الوسطاء بصفات خاصة أوهم کرم من بی جنسیم ؟ 

مختلف العلماء فى ذلك > ویری بعضم آنہم موهوبون بالحساسية 6نومهو 
وبری بعضہم الآخر ملل الأستاذ بير جانبه أ ہم ۲ ليون 5٥ھ۸0۳‏ » ویعارضہم 
الأستاذ ربشيه نى ذلك » ويعتقد أنہم لا مختلفون فى شىء عن سائر البشر » 
وآن السن أوالحنس أوالتعلم أوالقومية لا توثر فى شىء . 

والمجيب نى أمر الوسطاء أن مواههم تظهر فجأة وتخت فجأة » دون 
ضابط ٠‏ ولا عكن تعلم الوسيط . یروی الدکتور سیجرد ن ابنته وهی ف سن 
الثانية عشرة أظهرت خلال ثلاثة أيام متولية حالات بارزة للا 
الأشياء « تليكتزى » ثم اختفت هذه الأحوال إلى غبر عودة . 


14 


ولا يشمر التعلم نى الوسيط أى رة » بل الواجب أن يترك مريت > حيث 
إن تأثرنا علبه مضر به » وكثراً ما نفسده بالتوجيه والإرشاد . 

وإننا لنسى ء إلى الوسطاء بسو موقفنا مهم » فنحن نعاملهم كأنهم حاب 
الأرواح الشريرة » ونسخر مهم › ونعزو إليم الغش والحداع ٠‏ ثم بط علم 
غاب الصحف فيتخذون مهم أداة للنشر والدعاية الصحفية لما فهم من أطوار 
غريبة . ويتجه إلهم الناس يستشبرونهم نى أمورهم اللحاصة : فهذه امرأة تريد 
الثأثر فى حبيما الذى هجرها » وهذا رجل برغب فى كسب قضية » وهذا 
شخص فقد أوراقه و همه معرفة مكانا . 

الواجب الاحتفاظ بالوسطاء لمصلحة الم وجارب العلماء الدقيقة »بدلا 
من استهارمم فی كسب امال 

وبعد فلا بزال هذا العلم فی اول خطواته » ولسنا ندری ما سوف یتمخض 


عنه فى المستقبل . 


ورة فى المنطق 


مضى على كشف النطق أكثر من عشرين قرتا من الزمان » إذ بسب 
إل أرسطو » وهذا سمى بالعلم الأول . قال ابن قم الحوزية فى كتابه « إغالة 
اللهفان من مصايد الشيطان » يطعن على أرسطو مايأ « ويسمونها لملم الأول» 
لأنه أول هن وضع طم التعالم المنطقية » كا أن اليل بن أحد أول من وضع 
عروض الشعر . وزع أرسطو وأتباعه أن المنطق ميزان امعان » كيا أن العروض 
ميزان الشعر. وقد بين نظار الإسلام فساد هذا المزان وعوجه » وتعوجه للعقول 
وتخبيطه للأذهان » وصنفوا نی رده وافته کثرآ ... » 

غبر أن منطق أرسطو ظل راسخاً کالطود نم تزعزع قوانه هجمات رال 
الدين فى العصر الوسبط » إسلاميين كانوا أم مسيحيين . وعلى المكس من ذلك 
تناول الشراح كتبه بالترتيب والبويب والهذيب » حى أصبح أشد رسوخا 


وأقوى دعامة . 

والفضل الأول ء إذ جعلوا المنطتق آلة الا تفهم الفلسفة بغر ها . 
ومن تشبمالهم الأثورة : الفلسفة كالبستان» المنطق سوره » والطبيعة شجره 
والأحلاق مره . 


وأغلب فلاسفة المسلمين مجعلون المنطق آلة العلوم» ولا يعدونه جز ءا منهاء* 
وف ذلك يقول الشيخ ابن سينا فى أرجوزته المنطقية : 
مالم بويد محصول آلة ‏ واقية, الفكر من الضلالة 
وهه الالةعلم التق هنه إلى جل العلوم ترتقى 
وظل العرب أمناء على “هذا الاتجاه حى العصؤز المأخرة '» وتعريف 
صاحب الشمسية مشهور »لا يزال طلبة الأزهر يتداولونه حى ايوم » وهو ً 
« المنطت آلة قا نية تعصم مراعاتها الذهن من الزلل ٠‏ . 
غير أن فلاسفة المصر الوسبط نحؤا بالمنطى نحو صوربً شكلياً »فأصبح 
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لفظباً محتاً > وصار جدباً لا يفيد نتائج جديدة » ولا يزيد فى ثروة الفكر» 
ولايقترب من الواقع . 

وأول ثورة عنيفة ضربت منطق أرسطو فى الصميم » هى تلك الحملة 
الی حمل لواءھا دیکارت وبیکون نی القرن السابع عشر . ما دیکارت فھو 
صاحب المنطق الرياضى الذى استبدل به منطق القياس الحاف الحدب . وأما 
بیکون فهو صاحب + الأورجانون الحدید » «سمفءه سن« » الذى 
يعارض فيه أورجانون أرسطو » أى الآلة » فوضع أساس المج التجريى 
الذى يعد أساس كشف العلوم ال حديثة . 

ولکن دیکارت وبیکون م بتخلصا تظصاً تاماً من سلطان أرسطو . 
وظهرت نی القرن الماضی مباحث استبوارت مل » ولاشلییه » ورابییه » 
وهوسرل »وشللر › وغبر هم > واتجھوا بالنطق وجهات جد . 
ولكنهم حيعاً ظلوا عبيداً لطأ جوهرى وقع فيه أرسطو وتبعه سائر الفلاسفة . 
ذلك هو التوحيد بين الفكر واللغة . 

فالمنطق من النطتق . وهم يعر فون الإنسان بأنه حیوان ناطق » وبقصدون 
بذلك أنه مفكر. قال صاحب البصائر النصبرية : ١‏ إن فكر الإنسان فى تركيب 
امعان قلما ينفك عن تغبل ألفاظها ممها »حى کان الإنسان یناج نفسه بألفاظ 
متخيلة إذا أذ فى الروى والضفكر» . 

ولا ننكر مع القدماء أن اللغة ضرورية » وأننا نستعین ہا فی تفکیرنا» 
کا هو الواتع نى الغالب . ولكن اللغة تقوم على الألفاظ > والألفاظ « رموز» 
واصطلاحات نكسو ا المعانى لتتعلق سما . ولذلك نبه أرسطو إلى أن البحث 
فى الألفاظ لا سيم المشتغل بالنطق إلا عرض ء وأن ما بهمنا هى الختيارالألفاظ 
امحدودة المعانى »حتى الا بقع المفكر فى اللبس والغموض . 

غير أن لغة الكلام الى نتداوغا فما كثر من العيوب . فهى لا تفى 
بالأغراض الدقبقة الى تاج إلما فى التعببر العلمى ال حديث . وإن كنت قى 


1 


تجد أن التعبرات الريا 
والاصطلاحات » قلنا : إن فائدتما لا تنكر فى الأدب والبلاغة » ولكن 
جدواها نى العلم قليلة . والأصل نى اللغة آنا وسيلة التفاهم بين الناس فى 
صلانهم البومية + ولم يكن القصد مها النعببر عن العلوم . 

وقد فطن أرسطو إلى بعد اللغة عن الصياغة المنطقية الدقيقة فأراد أن 
يردها إلى شكال مضبوطة » فصاغ القضية الى تت ركب من موضوع وحمول 
ورابطة » وضرب لذلك المثل المشهور : « سقراط مائت » [عاmor Socrate e‏ 

سقراط : هو الموضوع + ومائت : هو امحمول » أو الصفة الى تصف 
سا سقراط . والرابطة يصرح سما فى اللغات الأجنبية » ونعى ما فعل الكينونة » 
ولكنا تطوى أو تضمر ى اللغة العربية » لأن طبيعة اللسان العرنى كذلك ؛ وقد 


یصرح ہما الما عن الي رهم : «سقراط هو مائت » . 
ويسمى شكل هذه القضبة «المنر ة » مدونامهطاممم۸ من ‌اللفظة البو نائية 
فانس أى النور . 


والمقصود أن الصفة الى نحملها على الموضوع » توضحه وتلقى عليه 
الضوء ؛ لأننا إذا قلنا : سقراط » وسكتنا »م نفهم شيتاً . 

ولكن القضية المنرة ليست هى الشكل الوحيد الذى نعبر به عن أفكارنا 
عيث يدجل اموضوع فى افصمول دخولا تان ؛ فهناك قضايا لا يتداخل حداها 
بل يضاف أحدها إلى الآخر . ونى اللغة المادية أمثلة كثبرة لذلك ؛ تقول : 
القاهرة أكر من الإسكندرية › ويقع السودان جنوب مصر » ومحمد آذکی 
من على .... إلى غير ذلك .ومن هنا ظهرت الحاجة إلى وضع « جر » خاص 
بامنطتى هو الذى يسمى بالمنطق الرمزى أو الحبرى أو الملمى . عدونم1 
gisti‏ سد ,عدونامطامرء وفمسذا النوع من النطى > الذى يعد ثورة 
عنيفة نى منطتى أرسطو » تاريخ طويل يرجع إلى العصر الوسيط » 
ولم یبرز إلا على بد لیبتتز فى أوائل القرن الثامن عشر »> الذى أراد أن يكشف 
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أشكالا عامة'تتلاءم مع حيع مناهج التفكير . غبر أن ظهور النطق الرمزى 
محيث محتل مكان المنطق القدم لم يم إلا فى العصر الحاضر ء ويرجع الفضل فى 
ذال إلى عدد كبير من العلاء > منم فيلسوف رياضى لا يزال على قيد الحياة 
هو برتراندرسل » وهو ببلغ المانن من العمر فى الوقت المحالى » إذ هيأت 
شخصينه البارزة حهوراً يستمع إليه » ويأخذ بارائه » وإستعمل الأسلوب 
الحديد العلمئ ف المنطق . ومما يساعده على ذلك أن الاتجاه الحديث نى العلوم 
تجاه وإاضى ءإفلا غرو أن يصبع النطق الحديث رياضيا ء ويشتغل اليم نذا 
المنطق كثر من العلاء الختصين و ئى الرياضة والطبيعة » وظل الفلاسفة بغيدين عن 
هذه الحركة الحديدة .وم يكن العرب فى العصر الوسيط بعيدين عن هذا 
الاتجاه » فقد أ مناطقتبم بضرورة رد المنطق إلى الرموز الحرية > ولمذا 
تجد نى كتب أنمنبم شيا من ذلك » إذ يقولون كل | ب » وكل ب ج » إذن 
کل | ج . كأنهم استبدلوا الرموز الحبرية بالألفاظ اللغوبة ؛ ولكن شكل القضية 
ظل منباً ( أبو فانتيك ) من جهة > كا أن المنطق الرمزى الحديث ينظر إلى 
الموضوع نظرة تخالف النظرة الى جرى علا العرف من قدم » مما نحدثك 
عنه بعد قلیل . 

ولو استمرت نهضة الحضارة الإسلامية » ولم تعمل عوامل التوقف 
والتأحر عملها » لكان خلبقاً أن يصل ل ې د ول اب علا 
أوربا اليوم فى المنطق.الحديث . 

ولقد أصبح النطق الزياضى نى أيدى العلاء أداة دقيقة مينة بعز 
استبدال غبرها بها . وفطن الفلاسفة كذلك إلى أحية المنطق الرمزى » ولكبم 
أحلزؤه نى المرتبة الثائيةه » ؤعدوه فرعا لا غنى عنه من النطتق العام . أما طق 
أزسطوالذى درجناعلى درسه واستخدامه فهو ذو فائدةعلية فى الياة اليومية »> 
وغو إلى جانب ذلك رياضة عقلية >٠‏ أما المنظق الرمزئ فانه يوضح الفكر' 
الغامض : حبن بلغى التعبرات اللتبسة» ويبعد عن الذهن آثار الغموض » وهو 
آكثر ضرراً من الط . وهو إلى جانب ذلك لا بوقع الرء فى مزالق الأأخطاء 
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الناشئة عن الموى والعواطف » والألفاظ الرنانة الحلابة الى تعبر عن المئل 
العليا فى الحتمعات الإنسانية . 

أى أن الط الرمزی هو الذى برد العقل حا إلى الصواب» أو کا قال 
القدماء : إنه هو الذى يعصم الذهن من الزلل . 

ولقد سى النطتق الرمزى كذلك » لأنه ضرب صفحا عن الألفاظ 
الحارية فى اللغة . ويقول الأستاذ موريس Morris‏ وهو من أنمة هذا 
امن فى كتابه « مدخل إلى النطق » : إن استمال الر موز بدلا من الألفاظ الألوقة 
يرجع إلى الحاجة العملية أكثر نما يرجع إلى ضرو ية . ذلك أن حيع 
القضايا مكن التعبر عن نى أثواب من اللغة . غبر أنا لانستطيع أن نتقدم تقدما 
كافياً با معر فة الرياضية والمنطقية بدون الاستعانة بالرموز المناسبة + مثلنا فى ذلك 
مثل صاحب النجارة الحديثة الذى لا يستغى فى تجارته عن استمال « اليكات » 
بدلا من العملة » أو هثل من بى الدور الحديثة ويستعين بالات خاصة . 
الرمزى ضرورئ إذا اتسع نطاق التفكير » كا تاج إلى أدوات خاصة 
ارة الواسعة . 

فاذا أردنا أن نصيد مقداراً من السمك » فعلينا أن نستعمل شبا كأ من 
وع خاص . أما معارضة المنطق الرمزى فانم قشبه المعارضة الى ظهرت عند 
استعال الآلات البخارية » تنشأً من ابل إلى الحافظة والبعد عن النغيم . 

والنطتق الرياضى ينظر فى الألفاظ » ثم فى العلاقة بين رمز وآخحر » ثم 
فى العلاقة بين هذه امحموعات . ولذلك سمى النطق الحديث منطق العلاقات. 

والألفاظ » أو الرموز الى نريد أن نضعها»اهى بطاقات نضعها على 
الأشياء العارجية » تدل علا دلالة ذهنية ؛ مل الباب › والشباك » والماء » 
رای ولا لیت برد ا : 

فنحن نشاهد فى الواقع أشياء حسوسة ها طول وعرض وم٠‏ وتتصف 
بلون» وها شكل . وهذه الأشياء تتغر وبتصل بعضها ببعضها الآخر » أو يها 
علاقات يضاف أحدها إلى صاحيه . تقول :الباب أمام الشباكء الشمسن فوقنا 


ى 
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ى المماء وهكذا .... كل شى“ من هذه الأشياء ... كل لايتجزأً » له شخصية 


مستقلة . 


وکان الاق القدم ينظر إلى الأشخاص أو إلى الأفراد » ثم جمعها فى 
انوع . النوع « إنسان » بشمل سقراط وزيد وعرو 
..هكذا) ثم تقول بعد ذلك : سقراط إنسان > ثم تقول الإنسان حيوان » 
باعتبار أن الحنس «حيوان» يشمل أنواعاً ما الإنسان والطيور والزواحف » إلى 
آخر نوع یوان . 

هذه النظرة غير دقيقة» وغبر صحيحة» لأن الإنسان ليس محموع سقراط 
وزید وزید وفلان وفلان » إذ الواقع أن « الإنسان » لاإيتركب من زيد وعرو» 
وليس هذا الشخص وذاك وذاك أجزاء من النوع . 

إذا کان د ار ونون بدلا من النوع والحنس ؟ يقول المنطق 
الرياضى : نضع الحموعة #اطاصعوهع »وهى تدل على الأفراد بضروب ثلالة 

من الدلالات. الدلالة الأول بالتعيين #نعهمعنف وم مثالذلك: إذا دخلت 

O E e 
. ٠ الحموعة من الكتب‎ 

الدلالة الثانية بالمدد ممنه نمع جو٣ ٠‏ مثال ذلك : الحراح حين 
مجرى علية جراحيةء يعد المشارط والأسلحة » وضع بها بيان حى لاينسى سلاا 
فی بطن اللحریح . 

الدلالة اثالث بالإضافة أو العلاقة متملع جوع مثال ذلك : الدائرة 
هى محموع النقط التساوية الأبعاد من الركر . 

هذه الحموعات تختلف عن النوع فى اطق القدم . وما ہمنا مها 
هوالدلالة الأخبرة ء أى الحموعة الى تضم الأفراد لا ينها من علاقات. 

كان المنطق القدم بوا إن وع إنان له مغات علي اوي 
تعرف عندهم بالمنهوم » ويشمل أفراد بى بى الإنسان » ويصدق عاہم ويسمى 
الماصدق. وإن التوع حتوى على حيع الصفات أى المفهوم » ويدخل تحته حيع 
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الماصدق أى الأفراد . غبر أن المفهوم بالعی القدم لایصبح له مکان إلى جانب 
امحموعات والعلاقاتنى النطق الرمزى الحديث . وى ذلك يقول ولم جيمس 
العا م التفسانى « الكلب كلفظ لا يعض » . والمنطق الرياضى يضع بدلا من 
الألفاظ رموزاً . قإن قلت : ولكن الألفاظ رموز » قلنا : إن الاصطلاح 
الرباضى أدق وأحكم . وأول مظهر ذه الدقة أن الر موز ما ثابتة امعاوومC‏ » 
وملا متضيرة ماطواعو۷ » ولا قال عن الألفاظ إنما ثابتة أو متغبرة . 

والرموز الثابتة والمتغبرة مستمدة من الرياضة . مثال ذلك : العدد واحد 
« ثابت » إذ له معنى لا يتغبر مع الاستمال ى العمليات الحسايية 
« س » » وما إلى ذلك فهى متغبر ة للها لاحمل معى مستقلا بذالها . : 
هل الواحد عدد یح ؟ کان المواب بالنی أو الإثبات » ولکنه على أى حال 
جواب یدل على معنی سواء کان صادقا أم كاذباً . ما إن قلنا : هل « س » عدد 
صعيح ؟ فلن يكون الجواب معنى مفهوم . الحلاصة أن« س » عدد متغر 
لاعکن ن یکون له معی حى نحدده . 

ونعود بعد ذلك إلى الألفاظ واللغة الى درجنا على استعافا . الواقع أن 
دراسة تطور الإنسان من الطفولة إلى الشباب تبن لنا أن المنطق أسبق من‌التفكر؛ 
لأن الطفل يتمم لفظ الكلات قبل أن يتلم اكم على مدلولانما وکلرا ما عفظ 
الاس ألفاظاً لا يعرفون مغزاها . على أن وضول الذهن إلى مدلولات الألفاظ 
لا يم إلا بإضافة الأشياء إلى غبر ها » وتحديد ما بينها من علاقات . وقد تكلم 
قدماء المناطقة فى الدلالات فقالوا : إنها على ثلاثة أنواع : دلالة المطابقة > 
والتضمن »و الالتزام » وذلك بالنظر إلى الشى' الذى يدل عليه اللفظ . ولكن المنطق 
الحديث ينظر إلى دلالة الألفاظ على المعى من جهات ثلاث : )١(‏ الشى 
أو الموضوع (۲) ما يشبر إليه ال أو ما يو صف به . (۴) الشخص الذىيشعر 
ذا الشى" ويدركه . وهناك علاقة وثيقة بين هذه الحهات الثلاث . مثال ذلك 
« الورد أحر » يفهم مها العالم معى » والشاعر معنى ثانياً » والرسام معى ثالث . 
ولا نقصد من ذلك أن نخلط بين النسبية والذاتية ؛ فهذه المعانى الختلفة نشأت من 
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النسبة بين المدرك ها وبين لون الورد . ومهم يكن من شى فان اتجاه المنطق 
الحديث هو أن يحمل التعير موضوعياً » وبذاك يدنو من العم الصحيح . 

نحن نقول « الذهب أصفر » ونعد هذه القضية صحيحة ذات دلالة تامة > 
وأنما قضية صادقة لأنما تنطبق على الواقع . ومع ذلك تعال نمتحن هذه القضية 
البسيطة نى ظاهرها » وسوف نجد أن الذهب ولونه الأصفر جزءان من العام 
الزاخر بالأشياء والصفات» وهو عام شديد التعقيد» ولیس لنا أن نحكم بصدق . 
هذه القضيية أو كذما إلا إذا نظرنا نى حملة الظروف الحيطة اء فالذهب أصفر 
فى ضوء حاص » فاذا تغبر الضوء تغيراللون . وأظن أنه أصبح من الواضح أن 
أعحاب النطق الرياضى على صواب فى نظرهم إلى الحدود » واعتبار أن بمضها 
ثابت وبعضها متغر . فقد رأينا أن « أصفر » ليس حداً ثابتاً بل متغبراً » وذلك 
حسب الظروف انحيطة به . 

ليس غرضنا أن نكتب بالتفصيل فى هذا ا نطق الحديث » فقد ألفت 
فيه المطولات والمتون » ونما ضربنا الل بى ما يقال نى باب الألفاظ 
ومدلولاتما» واستبدال الرموزما . وحلة القوا : إن المنطق الرمزى أصبحأداة 
علهاء الرياضة والطبيعة > ولا يزال المتطى الأرسططاليسى أداة اللغة المستعملة 
بین الناس فی معاملااہم . 
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کتب للولف 
)١(‏ خلاصة علم اللفس 
(۲) المرب الأسبانية (تفد) 
(۴) تارج النطق والنطق الحديث (نفد) 
() اتعلم نی رای اقابسی (تفد) 
(ه) معانی الفلسفة 
)١(‏ کتاب‌الکندی إلى المعتصم باه فى الفلسفة الأولى 


مكتبة المعرض الدانم 

کورتیش النیل - رملة بولاق 
ت ؛ سویتش ۲۰۷۷۰۳۱۷ 

من ٩‏ ص: ٤م‏ (صیفا - شتاء) 


من ۹ ص ۲م (صیفا - 
مكتبة ساقية 
2 عبد انعم الصاو 
a ha‏ الزمالك - نهايةش ۲١‏ يوليو من ابو الفدا 
مکتبة ٣٣‏ بولبو WINN = WWA:‏ 
۹اش٣۲يوليو‏ - القاهرة 
TAIN‏ 
ن ص؛ ۷ه 
من ٩‏ ص؛ ۷م( مكتبة 
مكتبة شرف ش مراد - ميدان الجيزة 
٣٢‏ ش شريف - القاهرة reis‏ 
rere:‏ ٍ من ٩‏ ص: ۷م (شتام) 
من ٩‏ ص: ۷م (شتاء) من ۰ اص: ۸م (صیقًا) من ۰ا ص: ۸م (صيفً) 
مكتبة عرابی مكتبة جامعة القاهرة 


٠‏ ميدان عرابى - القاهرة الجيزة - بجوار كلية الإعلام بالحرم الجامهى 
YoVYAnt sı reves‏ 


من ٩‏ ص :۷م (شتاء) من ۰ اص: ۸م (صیفً) 
مكتبة الحسين 
مش الباب الأخضر - الحسين - القاهرة 


HNN = MIVA: vovirttt 
من ۰ اص: هم (صیقا) من ۱۰ ص:۸ م (صيفً -شتاء)‎ ) 


RE.‏ من ٩‏ ص: ٤م‏ (صیفا) (شتا 
من؟ ص: ۲م (صیفا ق 
س aS‏ 7 
من ۹ص؛ ۸م: مې هم (شتا 
مكتبة الإسكندرية 


من ۰اص: ۳۱:۳ ۹م (صیفا) 
۹ ش سعد زغلول - الإسكندرية 
STUNT‏ 


من ص :۲م (شتاء) من ۱١‏ ص: م (صیقً) 


SAT: 
ص: ام (صیفا‎ ٩ من‎ 


مكنبة الإسماعيلية 
الإسماعيلية ؛ التمليك - امرحلة 
الخامسة - عمارة ١‏ مدخل (1) 


مكتبة طنطا 
rer MEVA‏ 
تق TT:‏ 
مک ج لرن من ۸ ص: ۲م :۵م ۸م (صيفًاً 
الإسماعيلية: مبنى الملحق الإدارى - 4 
بكلية الزراعة - الجامعة الجديدة مكتبة المجلة الكبرى 
SMU/ATYA‏ 
(صیفاً - شتاء) من ۹ ص؛ ٤م‏ (صیفاً - شتاء) 


مكتبة دمنهور 
مبدالسلام الشاذلى - دمنهور 
من ص ام (صیفا - شتاء) 


مكتبةآسوان 
اسوق افسينحى - انوا 
SVITT: :‏ 
من ۹ ص ٣م‏ (صیقاً )من ۰ اص: ۸م (شتان 


من ٩‏ ص: ٣م‏ (صیفاً - 


مکتبات ووکلاء 
البيع بالدول العريية 


١‏ - مكتبة الهيئة المصرية العامة للكتاب 
شاع صيدتايا الصيطبة - بناية الدوحة- 
رو - ت INTHIFT‏ 

ص. ب ٩١١۴١‏ - ۱۱ بیروت - لبنان 

۲ - مكتبة الهينة الصرية العامة للكتاب 


بناية سنتر مارییا 
س ب ۱۱۴/0۷0۲ 
فاکس؛ ۰۰۹1۱/۱/10۹1۰۰ 


سوریا 

دارالمدى للشقافة والنش روالتوزيع - 
سوریا - دمشق - شار کرجیه حداد - 
امتضرع من شارع ۲۹ یار - ص. به ۷۴۸۲ 
- الجمهورية العربية السورية 


نبة الحديثة. ٠‏ شار الطاهر صفر- 
سوسة - الجمهورية التونسية . 
المملكة العريية السعودية 

١‏ مؤسسة العبيكان- الرياض 
(ص. به ۱1۸۰۷) رمز ۱۱۰۹١‏ - تق اطع 
طريق الك فهد مع طريق العروية - 
ھاقضہ 511۰۰1۸-101414 . 


۲ شركة كنوزالممرفة للمطبوعات 
والأدوات الكتابية - جدة - الشرفية - 
شان الستین - ص. به ٣۰۷۲١‏ جدة ٠‏ 
۷ ت اة 10۷0۷0 
NOVA TAET Net‏ 

۴- مكتبة الرشد للنشروالتوزيع - 
الرياض - المملكة المربية السعودية - 
ص. ب ۱۷۵۲۲ الریاض: ۱۱۱۹١‏ - ت 
esra‏ 
4-مۇسسةعبدالرحمن 
السديرى الخيرية - الجوف - 
المملكة العريية السمودية - دار الجوف 
لالوم ص. ب ١۸‏ الجوف - هاتف 
SITE: rl «AMEMEN‏ 


الأردن -عمان 

١‏ - دارالشروق للنشر والتوزيع 
IAN AN:‏ 

فاکس: 
۲ - دارالیازورى العلمية للنشروالتوزيع 
عمان - وسط البلد = شارع املك حسين 
sn‏ 

تلفاکس؛ ۹11۹1011۸۵+ 

.به ۲۰17 - عمان: ۱۱۱۵۲ الأرین. 
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ص ب ۳۳۵ الرقم البریدی ۰ ۱۱۷۹٤‏ رمسیس 
WWW. egyptianbook. org. €&‏ 
E- mail : info @egypûanbookotg ¢&‏ 


a‏ الهسسه المصربه العامة للكناب 
ا ملةبران اة 
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www.gebo.gov.eg mw‏ 


